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Introduzione. 
 
 
Il lavoro analizza il movimento degli ecovillaggi presenti sul 
territorio italiano, particolari forme di comunità intenzionali che 
prestano una specifica attenzione ai temi ambientali e agiscono da 
connettori dei legami sociali, indeboliti e frammentati dal processo di 
individualizzazione avviato con la modernità. 
La prima parte del nostro studio metterà in luce le trasformazioni 
culturali, politiche e religiose che segnano il progressivo passaggio 
dall’ordinamento sociale comunitario, basato su un tipo di economia 
di sussistenza e di autoconsumo, alla società capitalistica moderna, 
contraddistinta dall’emergere dell’individualismo e dei rapporti 
contrattuali, dall’affermarsi dell’industria, delle nuove tecnologie e 
dell’economia di mercato autoregolata.  
La società moderna trasforma inoltre le principali strutture 
economiche, politiche, amministrative, religiose, familiari dell’antico 
sistema sociale comunitario, inserendo la massa della popolazione nel 
sistema economico e politico nazionale (grazie all’affermarsi delle 
istituzioni democratiche) e proponendo la diffusione del principio di 
razionalità in tutti gli ambiti della vita sociale.     
In questo passaggio dalla comunità alla società i forti legami 
sociali
1
 che vincolavano gli individui ai sistemi socialmente chiusi dei 
villaggi tradizionali si allentano progressivamente, innescando un 
processo di individualizzazione
2
 che trova la sua massima espressione 
nella società a capitalismo avanzato.   
La trasformazione del lavoro è uno degli elementi che innescano 
tale cambiamento. Con la nascita del capitalismo stesso ha infatti 
inizio il lento, ma progressivo processo di distruzione/smantellamento 
della comunità
3
.  
In vivo contrasto con le grandi idee della filosofia illuministica 
«per cui il lavoro è il mezzo per perfezionare la propria individualità e 
                                                 
1   «Il termine legame sociale designa l’insieme degli elementi/fattori che uniscono tra loro gli 
individui. Essi possono riguardare delle relazioni concrete (tra i membri di una stessa 
famiglia, tra amici, tra vicini, tra colleghi, etc.), dei meccanismi di solidarietà, di identità 
collettiva, delle norme e dei valori comuni». Voce Lien social in glossaire, Cusset P. Y., 
Individualisme et lien social, in Problèmes politiques et sociaux, Paris, n. 911, avril 2005. 
2 Processo storico di progressiva emancipazione degli individui dalle relazioni di 
appartenenza/ dipendenza dalla famiglia, dal clan e dalla comunità di villaggio. (Elias N., La 
société des individus, Paris, Pocket, coll. Agora, 1997, primier éd. Française, 1991, pp. 168-
169). Una tale definizione non implica che in una società individualista tutte le dimensioni 
collettive tendano a scomparire; essa suggerisce piuttosto che la conservazione delle libertà 
individuali sono considerate gli elementi essenziali alla conservazione dell’ordine sociale. 
(Cusset P. Y., op. cit., pp. 4-5). Questa emancipazione è resa possibile da un’insieme di fattori 
strutturali, quali la monetarizzazione degli scambi che ha aperto un nuovo spazio di libertà per 
gli individui (Simmel G., Philosophie de l’argent, Paris, PUF, 1987, pp. 361-366, 369 e 373), 
l’estensione della protezione sociale, la maggiore mobilità geografica, la scolarizzazione e 
l’accesso delle donne al mercato del lavoro. Questa emancipazione non deve essere concepita 
come un’indipendenza assoluta dell’individuo dalla società, ma come una trasformazione 
radicale di tale dipendenza, che diviene più lontana, spersonalizzata e meno inclusiva. (Cusset 
P. Y., cit., pp. 4-5). 
3 Bauman Z., Voglia di comunità, Laterza, Bari, 2005, p. 28.  
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nel contempo per esplicare la propria socialità»
4, per cui «l’uomo 
razionale ha il diritto di inseguire il proprio desiderio naturale di 
felicità e nello stesso tempo cerca di accordare tale desiderio di felicità 
con quello di tutti gli altri»
5
 e per cui la Rivoluzione tecnica promette 
una «moltiplicazione fino ad allora sconosciuta dei beni»
6
, apparivano 
invece le pessime condizioni di esistenza della classe lavoratrice, 
soggetta a una nuova povertà creata dai centri industriali in 
progressiva espansione.   
I pesanti orari di lavoro e il contenimento dei salari non erano però 
il comprensibile risultato «della miseria prodotta dall’economia 
improduttiva tradizionale, bensì quella incomprensibile di 
un’economia che disponeva di una crescente forza produttiva»7. Con 
la trasformazione del lavoro concreto in lavoro astratto delle società 
industriali (senza più un diretto controllo sul prodotto e riferito ad 
attività salariate), gli stretti legami sociali che vincolavano l’individuo 
alla comunità di appartenenza tendono ad indebolirsi, seppur 
continuando a sussistere nelle associazioni moderne ed in particolar 
luogo nei partiti di massa e nei sindacati, con lo scopo di rappresentare 
la classe dei lavoratori per la rivendicazione di migliori condizioni di 
esistenza. 
Oggi, la crisi dell’ideologia di sinistra, la globalizzazione dei 
mercati, la destrutturazione del mercato del lavoro con l’introduzione 
dei contratti atipici ad essa relativi, hanno portato il processo di 
individualizzazione avviato con la modernità a livelli esponenziali, 
contribuendo a far perdere potere di rappresentanza ai sindacati, 
distruggendo i legami solidaristici della classe sociale ed isolando il 
singolo nella lotta per l’affermazione dei propri diritti.   
In una società completamente mutata rispetto alla società 
precapitalistica tradizionale e in cui il processo di individualizzazione 
è portato alle sue massime conseguenze, sono state analizzate, nella 
seconda parte del nostro studio, quelle che Bagnasco definisce le 
tracce (tracks) di relazioni sociali comunitarie sopravvissute nella 
società, identificate come il modo in cui i concetti di identità, 
reciprocità, fiducia, economia informale, etc., tipici 
dell’organizzazione sociale pre-capitalista, seppur dispersi, hanno 
continuano a persistere nella società in distinte fasi della sua 
evoluzione (da quella iniziale a quella avanzata).  
Nella seconda parte del nostro lavoro sono state inoltre trattate le 
teorizzazioni di alcuni degli autori classici della sociologia riguardanti 
il passaggio dall’antico modello di relazioni sociali, la comunità, e il 
nuovo modello di relazione sociale, la società.  
La tesi prosegue analizzando la storia di piccole comunità disperse 
nella società, in particolar luogo le comunità dei socialisti utopisti 
                                                 
4 Hofmann W., Da Babeuf a Marcuse. Storia delle ide e dei moviment sociali nei secoli XIX e 
XX, titolo originale dell’opera Ideengeschichte der sozialen beweging des 19. und 20. 
jahrhunderts,  Mondadori, Berlino, 1971, p. 1. 
5 «Nello spirito ad esempio dell’esortazione di Bentham J. (1748-1832), secondo il quale 
bisognava realizzare la massima felicità del maggior numero possibile di individui». Ibidem. 
6 Ivi, p. 2. 
7 Ibidem.   
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dell’Ottocento, il movimento comunitario statunitense dell’Ottocento 
e del Novecento, le comuni anni degli anni ‘60 e ‘70 del Novecento e i 
contemporanei ecovillaggi nati a partire dagli anni ‘80 che, 
raccogliendo in sé i concetti di identità, solidarietà, fiducia, etc. tipici 
dell’antico modello di relazioni sociali, facendo propri, con modalità 
peculiari alle singole esperienze, i concetti di reciprocità e di 
redistribuzione (del tradizionale modello di transizione dei beni) e 
auspicando il ritorno agli antichi legami comunitari antecedenti la 
società capitalistico-industriale, hanno da sempre avuto la funzione di 
alleggerire i disagi sociali derivanti dal repentino processo di 
industrializzazione, proponendo propri programmi sociali come 
soluzione pratica al fenomeno del pauperismo prodotto dalla 
modernità e perseguendo uno stile di vita sostenibile in risposta 
all’insicurezza prodotta dalla precarietà del mercato del lavoro e alla 
crisi ecologica, come nel caso delle comunità ecosostenibili attuali. 
Di fronte al contrasto tra la promessa illuminista di ricerca di 
maggiore felicità e la realtà sociale, contraddistinta da contesti di 
nuova povertà, i socialisti utopisti e il movimento comunitario 
americano dell’Ottocento di matrice laica e religiosa, cercarono di 
proporre società ideali, di solito formando delle piccole comunità 
modello o dei villaggi autosufficienti, fondati su principi di 
solidarietà, cooperazione, mutuo aiuto e in cui veniva adottata la 
«proprietà comune non solo dei mezzi di produzione, ma anche dei 
beni di consumo e assegnato con rigidi criteri a ciascun individuo il 
godimento dei beni consentito»
8
.  
Le comuni degli anni sessanta e settanta del Novecento, inoltre, 
misero in piena discussione i valori dominanti e le istituzioni della 
società individualistica borghese, proponendo proprie soluzioni 
«controculturali» fondate sui principi di pace e di amore e ponendo le 
basi per una nuova coscienza ambientale, di rispetto e in alcuni casi di 
venerazione per la Madre terra.  
I modelli sociali ed economici proposti dalle varie espressioni del 
movimento comunitario nel suo complesso perseguono riforme 
pacifiche di miglioramento delle condizioni di esistenza dei propri 
membri a partire dalle condizioni materiali del presente, proponendo 
la costituzione di piccole comunità modello con la funzione, non solo 
teorica e speculativa, ma pratica e testimoniale di connettori dei 
legami sociali e di diverso modo di gestione della ricchezza rispetto a 
quella proposta dal sistema economico capitalista. 
Nell’attuale società globalizzata caratterizzata da nuove 
opportunità, ma anche dalla diffusione di nuovi rischi sociali planetari 
(ambientali, precarietà lavorativa, cattiva distribuzione della 
ricchezza, minacce nucleari, corsa agli armamenti, paura dello 
straniero, etc.), la comunità torna dunque in auge, sebbene mai 
completamente dissolta dalla società e contraddistinta da 
caratteristiche ambivalenti. Da un lato, la comunità riemerge come 
                                                 
8 Per questa sua caratteristica di mettere in comune non solo i mezzi di produzione, ma anche 
quelli di consumo, il comunismo utopistico è anche definito socialismo primitivo. Ivi, p. 14. 
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luogo chiuso, formata da individui che si uniscono con il fine di 
difendersi da un mondo esterno percepito come ostile e minaccioso. È 
il caso ad esempio delle gated communites, quartieri residenziali dove 
l’accesso è controllato, interdetto ai non residenti e dove lo spazio 
pubblico (strade, parchi, piscine, etc.) è privatizzato
9. Dall’altro, 
invece, la comunità diviene portatrice di istanze positive di solidarietà, 
fiducia, reciprocità, mutuo aiuto e sinonimo di sostenibilità 
ambientale.  
In questa seconda direzione, gli ecovillaggi, grazie al progressivo 
sviluppo della coscienza ambientalista e diffusi in tutto il globo, 
perseguono una vita sostenibile secondo molteplici dimensioni 
(ecologica, economica, spirituale), intendendo per sostenibilità lo 
sviluppo che risponde alle necessità del presente senza compromettere 
la capacità delle generazioni future di soddisfare i propri bisogni 
(Rapporto Brundtland, 1987).  
Per la particolare attenzione prestata alle problematiche ambientali, 
gli ecovillaggi determinano un vero e proprio cambiamento del 
paradigma etico, attuando un passaggio dal paradigma meccanicistico, 
che vede l’uomo come soggetto dominatore della natura, al paradigma 
ecologico, capace di attribuire valore morale al rapporto uomo-natura.  
Al contempo essi propongono progetti tesi ad ottenere una 
maggiore qualità complessiva del ben-vivere, curando le relazioni 
sociali e la partecipazione democratica dei singoli soggetti ai processi 
decisionali.  
Nella quarta parte del nostro lavoro verranno delineate le 
caratteristiche generali degli ecovillaggi presenti sul territorio italiano, 
prestando una particolare attenzione anche al network internazionale 
del movimento. Una volta fornita la definizione di ecovillaggio, 
descritta l’organizzazione in reti di tale movimento verrà redatta una 
tabella comprendente la formulazione di categorie tematiche 
sull’organizzazione strutturale delle comunità intenzionali 
                                                 
9 «Questo fenomeno immobiliare si è fortemente sviluppato dagli anni ‘70, divenendo un 
simbolo della disgregazione della città americana. (Blakely E. J., Snyder M. G., Fortress 
America, gated community in the United States, Washington D. C., Cambridge, M. A., 
Brookings Institutions Press & Lincoln Institute of land policy, 1997). Questi quartieri 
rappresentano oggi, secondo le regioni dal 10% al 30% delle nuove lottizzazioni dei terreni 
negli Stati Uniti e sono ugualmente presenti in America Latina, in Sud Africa, ma anche in 
Europa e in Asia. La chiusura psicologica e la selezione sociale che caratterizza questi 
progetti pone degli inediti problemi alle metropoli: essi sono le manifestazioni della 
frammentazione (spezzettamento) della città in comunità omogenee e autarchiche alla ricerca 
di un’autonomia amministrativa». (Le Goix R., Les communautés ferme dans les villes des 
États-Unis: les aspects géographique d’une secession urbaine, L’Espace Géographique, Vol. 
30, n. 1, 2001, pp. 81-83,  in Le Goix R., Gated community et segregation urbaine, in 
Problèmes politiques et sociaux, cit., p. 95). Le gates community sono percepite come una 
manifestazione culturale visibile dei mutamenti della società post-industriale (quali la 
frammentazione, l’individualismo e il comunitarismo) e della penetrazione di ideologie di 
sicurezza supportata dagli attori politici ed economici, quali le amministrazioni comunali e le 
agenzie immobiliari. Esse sono inoltre spesso presentate come sintomi di patologie urbane, in 
cui primeggiano le logiche dell’esclusione sociale (Davis M., City of Quartz, excavating the 
future of Los angeles, London, coll. The Haymarket Series, 1990 et Marcuse P., The ghetto of 
exclusion and the fortified enclave: the United States, The American Behavioral scientist, n. 
41, 1997, pp. 311-326). 
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ecosostenibili per avere una panoramica di orientamento del 
fenomeno. 
Le informazioni raccolte (grazie alla consultazione dei siti ufficiali 
della Rete Italiana Villaggi Ecologici, del Coordinamento Nazionale 
delle Associazioni e Comunità di Ricerca Etica Interiore e Spirituale, 
alla bibliografia relativa all’argomento, all’utilizzo di tecniche 
dell’intervista semi-strutturata e all’osservazione partecipante durante 
le visite sul campo e alle testimonianze dei vari rappresentanti degli 
ecovillaggi (testimoni chiave) durante il XII incontro nazionale della 
RIVE 2008) verranno suddivise in categorie tematiche definite in base 
alla singolarità delle pratiche collettive rappresentate nel seguente 
elenco: data di inizio, metodo decisionale, struttura economica, 
accorgimenti ecologici, orientamento religioso, numero di membri, 
così da ottenere un quadro generale delle caratteristiche di cui gli 
ecovillaggi sono portatori. 
Data l’impossibilità di prendere in considerazione l’intero 
movimento compareremo 7 comunità intenzionali ecosostenibili (Elfi, 
Damhanur, Forteto, Torre Superiore, Hodos, Pignano, Associazione 
comunità e famiglia) a nostro avviso maggiormente rappresentative. 
Il lavoro proseguirà riflettendo sull’interrogativo se gli ecovillaggi 
devono considerarsi delle utopie o delle proposte con contenuto 
razionale della modernità avanzata. Partendo dalle categorie 
interpretative utilizzate dalla dottrina politica e dalla concezione 
filosofica di diversi autori riguardo il concetto stesso di utopia 
considereremo gli ecovillaggi come delle utopie concrete proponenti 
strategie collettive di gestione delle risorse, delle energie e 
dell’economia e facenti riferimento all’utilizzo di tecnologie che 
istaurano una relazione virtuosa con l’ambiente, in modo tale da 
trasformare «dal basso» la relazione uomo-ambiente invertendo la 
tendenza del processo di globalizzazione. Queste piccole utopie, 
conflittuali o antagoniste ai modelli sociali, istituzionali, economici e 
culturali dominanti contribuiscono, con la propria azione pratica, al 
perseguimento dello sviluppo locale autosostenibile, aumentando così il 
valore del patrimonio territoriale per le generazioni presenti e future. 
Nonostante la loro presenza minoritaria nella società, essi portano 
avanti pratiche di cura dell’ambiente e del territorio, di economia 
solidale e di ricostruzione dello spazio pubblico, rappresentando così 
un’utopia nella sua accezione di spinta propositiva di cambiamento 
sociale verso l’affermazione di un nuovo modello di società basata su 
ideali di sobrietà nei consumi e di equità sociale (uguaglianza, pari 
opportunità di accesso alle risorse per le future generazioni, etc.) 
Per descrivere il contenuto razionale di tali proposte definiremo le 
connotazioni intrinseche delle singole comunità, valutando il modo in 
cui esse riescono a differenziarsi dalla società. A tale proposito 
tracceremo ipotetiche scale che prevedono un massimo e un minimo 
differenziarsi delle varie comunità dall’economia, dalle regole e dalle 
consuetudini societarie di sfruttamento delle risorse ambientali: una 
prenderà in considerazione le dinamiche ed i comportamenti degli 
individui all’interno della comunità, l’altra della comunità all’interno 
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di un’economia capitalistica globale e della società.  
Come posizionate in un’ipotetica scala valoriale, individueremo le 
punte estreme del movimento comunitario italiano (Confederazione 
dei villaggi elfici, Comune di Bagnaia, Forteto, Federazione di 
comunità di Damanhur), ovviamente, ponendo i principi di sobrietà 
come presupposti costanti in tutte le esperienze analizzate e dunque 
come indispensabili parametri di valutazione.  
Analizzando la dimensione economica perseguita dalle varie 
esperienze osserveremo quanto e come una comunità cerchi di 
svincolarsi dall’economia dello Stato a cui appartiene, proponendo usi 
civici di comunanza dei beni e dei servizi e di utilizzo del denaro. In 
questa direzione creeremo due categorie valutative per evidenziare il 
massimo/minimo differenziarsi dalle regole economiche capitalistiche 
all’interno della comunità (microlivello) e massimo/minimo 
differenziarsi dalle regole economiche capitalistiche della comunità 
(mesolivello) rispetto alla società (macrolivello).  
La stessa procedura verrà utilizzata per esaminare la dimensione 
sociale. A tale scopo individueremo due categorie distinguendo il 
massimo/minimo differenziarsi dalle regole societarie nella comunità 
e della comunità inserita nella società (quanto la comunità risulta 
essere inserita nel tessuto normativo del nostro paese con 
l’assenza/presenza della proprietà privata, famiglia allargata, 
coabitazione degli spazi, tasse, divisione dei compiti, etc.). 
Per la dimensione ecologica, infine, individueremo il 
massimo/minimo grado di sostenibilità raggiunta dalle varie comunità, 
grazie all’utilizzo di tecniche e di accorgimenti capaci di rendere tali 
modelli più o meno ecosostenibili. 
Per descrivere la caratteristica che accomuna la quasi totalità degli 
ecovillaggi, cioè l’importante funzione di ri-appropriazione e di ri-
scoperta del territorio inteso come patrimonio culturale, ambientale, 
creatore di identità e interpretato dall’approccio territorialista (o 
antropocentrico) come milieu, entro cui reperire valori e risorse per 
l’accrescimento della ricchezza, tracceremo le dinamiche che hanno 
consentito il superamento del modello di sviluppo basato sulla crescita 
illimitata e sull’efficienza produttiva verso approcci alternativi ed 
ecosostenibili: basic-needs approach, self-reliance ed ecosviluppo.  
Raccogliendo le istanze di tali approcci la scuola territorialista 
assume il territorio, inteso come ambiente dell’uomo e costruzione 
storica di lunga durata, anziché la natura come punto di partenza del 
proprio studio. Il concetto di sostenibilità è stato elaborato dalla scuola 
territorialista nel suo significato più ampio, individuandone diversi 
piani di valutazione: ambientale, territoriale, economica, sociale e 
politica. Così concepita, la sostenibilità è dunque il risultato della 
ricerca di un’interazione sinergica e virtuosa delle relazioni 
dimensionali dei sistemi socioculturale, economico e naturale, che 
riunisce in sé le potenzialità degli approcci alternativi allo sviluppo 
sopra descritti.  
In tal senso, gli ecovillaggi, riappropriandosi del patrimonio 
culturale e ambientale del proprio territorio, utilizzando tecniche 
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finalizzate all’autosufficienza e all’autoproduzione, mettendo in 
pratica singolari forme di autogoverno, possono dunque essere inseriti 
a pieno titolo nelle più avanzate politiche di pianificazione territoriale.  
Come vere e proprie enclave di cittadinanza attiva gli ecovillaggi 
praticano stili di vita, di produzione e consumo orientati alla 
sostenibilità, attivando saperi e tecniche alternative sui modi di 
utilizzo delle risorse territoriali locali.  
Così facendo, essi creano nuove progettualità sociali e modelli di 
produzione e consumo orientati allo sviluppo locale autosostenibile, 
che possono essere analizzate su più livelli: il primo, di carattere 
culturale e valoriale, comprendente la capacità degli individui di 
creare una comunità, ciascuna con le proprie caratteristiche, in cui 
condividere valori di solidarietà, reciprocità, identità, comune senso di 
appartenenza, di coscienza del luogo e, più in generale, di sostenibilità 
(economica, ecologica, spirituale); l’altra, di natura procedurale, 
racchiude invece l’insieme delle procedure, delle tecniche e dei 
metodi utilizzati per raggiungere tali obiettivi (metodi decisionali, 
organizzazione economica, accorgimenti ecologici, etc.).  
Una volta creato un modello sostenibile in sé, infine, gli ecovillaggi 
si collegano alle altre esperienze comunitarie grazie ai vari network 
che coordinano le singole realtà, altrimenti frammentate e isolate nel 
proprio contesto, in una rete di sostegno reciproco a livello nazionale e 
mondiale, interagendo in solido in campo sociale, culturale, 
ambientale, per il perseguimento della pace, del disarmo nucleare, 
della tutela dell’ecosistema, prefigurando così un modello di 
globalizzazione dal basso di comportamenti improntati alla solidarietà 
e alla eco sostenibilità.  
La quinta parte del nostro studio analizzerà più approfonditamente 
un ecovillaggio specifico: la comune di Bagnaia. Per descrivere il 
modo in cui i membri dell’esperienza perseguono obiettivi di 
uguaglianza non solo formale, ma anche sostanziale sarà introdotto un 
breve quadro concettuale sulla disuguaglianza/uguaglianza sociale. La 
storia della comune, i principi ispiratori, la struttura economica, la 
proprietà collettiva, gli accorgimenti ecologici, il metodo decisionale, 
l’organizzazione della vita quotidiana e il rapporto della comune con 
l’esterno saranno analizzati alla luce dei risultati emersi 
dall’osservazione partecipante e dai contributi raccolti con la tecnica 
delle interviste semi-strutturate a testimoni privilegiati durante le 
visite sul campo. 
Nelle conclusioni, infine, apporteremo delle considerazioni generali 
sugli ecovillaggi emerse dall’analisi delle testimonianze degli 
informatori chiave e dall’osservazione dei contesti specifici delle 
esperienze trattate.  
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Parte I: Industrializzazione, capitalismo, modernità. 
 
 
 
Non potremmo capire il movimento degli ecovillaggi se non li 
collocassimo all’interno di un’epoca storica e di quel contesto 
economico, politico, sociale e culturale che ha inizio con la modernità. 
L’avvento della Rivoluzione industriale, l’avanzata del capitalismo e 
la radicale trasformazione del lavoro ad essi associata mutarono i tratti 
caratteristici dell’ordinamento sociale comunitario, avviando un 
processo di individualizzazione e di rottura dei legami sociali (che 
vincolavano le persone ai sistemi socialmente chiusi dei villaggi 
tradizionali) e modificando completamente le condizioni di esistenza 
dei singoli individui, migrati dalla campagna alle città e sottoposti a 
pessime condizioni lavorative nelle nascenti fabbriche manifatturiere.   
In risposta alle problematiche sociali ed ambientali innescate dalla 
travolgente industrializzazione, le comunità dei socialisti utopisti 
dell’Ottocento e il movimento comunitario statunitense dell’Ottocento 
e del Novecento, piccole enclave all’interno di una società 
completamente mutata, proposero proprie soluzioni sociali alle 
problematiche innescate dal capitalismo, creando modelli  basati su 
principi di reciprocità, redistribuzione dei beni, fiducia e mutuo aiuto.  
Mantenendo la posizione di critica al capitalismo propria delle 
comunità intenzionali dell’Ottocento e del Novecento e lo stesso 
intento di migliorare la qualità della vita dei membri ad esse 
appartenenti, gli ecovillaggi, con tutti i limiti e le eterogeneità delle 
singole esperienze e in un contesto storico evoluto e radicalmente 
trasformato rispetto agli inizi della modernità, propongono oggi un 
modo di vivere alternativo a quello proposto dal consumismo 
capitalista e forniscono una risposta pratica alle condizioni di 
precarietà lavorativa, derivanti dalla destrutturazione e 
deregolamentazione del mercato del lavoro. Inoltre, a fronte della 
rottura dei legami sociali avviati con la modernità e portati oggi al loro 
massimo grado, tali esperienze propongono la riappropriazione degli 
antichi legami comunitari pre-capitalistici, la collettivizzazione dei 
beni, delle risorse e delle energie, costituendo un innovativo collante 
dei legami sociali. 
Tracciare le linee generali che disegnano la storiografia della 
comunità diventa pertanto un atto indispensabile per comprendere più 
profondamente l’evolversi della comunità stessa, dalle forme utopiche 
realizzatesi a partire dall’Ottocento, fino alle attuali comunità 
intenzionali ecosostenibili. 
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1.1 Nascita della società capitalistica moderna.  
 
 
Fra gli ultimi decenni del Quattrocento e la prima metà del 
Cinquecento ebbe inizio un lungo processo di trasformazioni culturali, 
politiche e religiose che determinarono la crisi del Medioevo e l’inizio 
dell’età moderna10. Le grandi scoperte geografiche, la formazione 
degli imperi coloniali spagnolo e portoghese e la conseguente prima 
mondializzazione dell’economia, comportarono il declino del regime 
feudale, basato su un tipo di economia curtense
11
 e il primo affermarsi 
della mentalità capitalistica moderna
12
, che trovò la sua maturità con 
la Rivoluzione industriale avviata dalla metà del 1700 in Inghilterra e 
consolidata con differente intensità nei vari stati europei nel periodo 
compreso fra il 1800 e il 1850
13
. La nascita della borghesia, l’avvento 
del capitalismo e delle innovazioni tecnologiche, la trasformazione 
delle terre pubbliche in proprietà privata con il movimento delle 
enclosures
14
, sconvolsero i fondamenti del vecchio ordine sociale 
comunitario delle signorie feudali e della servitù della gleba non 
soltanto sul piano economico, «ma su tutta una concezione della 
vita»
15. «Grazie alla borghesia […] nasceva la convinzione che 
l’energia, il merito, l’intelligenza dei singoli, potevano condurre 
l’umanità verso la ricchezza materiale e verso un continuo progresso 
nelle scienza e nelle arti, nella cultura e nello spirito»
16
. Le 
innovazioni tecnologiche e il progressivo miglioramento delle 
condizioni di vita (igiene, alimentazione, nuove tecniche mediche), 
                                                 
10 Salvadori M. L., L’età moderna, Loescher Editore, Torino, 1998, p. 332. 
11 «Si dice curtense o chiusa, perché gli scambi e la distribuzione dei beni non si estendono 
oltre i limiti della curtis, cioè delle singole signorie rurali e dei singoli feudi, entro cui si 
producono i mezzi di sostentamento: gli scambi col mondo esterno alla curtis sono infatti 
ridottissimi, in quanto le comunicazioni sono difficili e il basso livello tecnico non permette di 
produrre più di quanto necessario al consumo interno. Per questa stessa ragione si parla di 
economia di pura sussistenza o di economia fondata sull’autoconsumo». Camera A., Fabietti 
R., Dal comune alle monarchie nazionali, Zanichelli, Bologna, 1994, p. XIV. 
12 «Non bisogna esagerare il peso e l’importanza dei settori moderni in un ambiente 
economico largamente dominato dalle campagne, e in cui la mobilità del mercato e degli 
scambi valeva più per i traffici a lunga distanza, fra continenti e Stati, che non all’interno di 
essi, tanto che le realtà locali e regionali conservavano un peso enorme». Salvadori M., op. 
cit., pp. 332-333. 
13 Coppini R. P., Nieri R., Volpi A., Storia contemporanea, Pacini editore, Pisa, 1999, p. 77. 
14 «A partire dal XVI sec. si sviluppò in Inghilterra un movimento per la recinzione delle terre 
(enclosures = chiusure, difese) allo scopo di favorire l’allevamento di pecore e la produzione 
della lana, oltreché le colture foraggiere. Si trattava di rompere la tradizionale organizzazione 
delle campagne, per la quale i territori comunali (ma anche quelli privati) erano soggetti agli 
usi civici, cioè ai diritti di pascolo e di semina da parte delle comunità contadine, per cui 
erano lasciati aperti (open fields). Contro questi antichi usi si iniziò una campagna per la 
privatizzazione delle terre comunali e la successiva recinzione. Ciò condusse alla diffusione 
di sistemi di coltura più redditizi e all’introduzione di nuove e più costose tecniche agrarie. In 
Inghilterra e in Olanda il movimento delle enclosures si affermò largamente nel corso del 
XVII secolo creando le condizioni che favorirono la nascita della grande industria, mentre in 
Francia ed in Italia il movimento delle recinzioni incontrò forti ostacoli sia nella maggiore 
resistenza dei contadini, sia nel minore impegno mostrato dalla borghesia terriera ancora 
legata alla tradizionale forma della economia agricola». Desideri A., Dall’Illuminismo all’età 
dell’imperialismo, Vol. II, Casa Editrice G. D’Anna, Messina-Firenze, 1992, p. 10. 
15 Cayota M., La sfida dell’utopia nel mondo nuovo, Edizioni messaggero, Padova, 1992, pp. 
24-25. 
16 Ortino S., Diritto costituzionale comparato, Il Mulino, Bologna, 1994, p. 44. 
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inoltre, consentirono all’Europa di mutare radicalmente: «la 
popolazione raddoppiò, le città acquistarono egemonia sulla 
campagna»
17
 e «il commercio e l’industria, la circolazione del denaro, 
il lavoro intellettuale divennero sempre più importanti, offrendo nuove 
possibilità di sviluppo dello Stato e della società»
18
.  
La struttura sociale del Medioevo eretta su forme di vita 
comunitaria (come la consociazione agricola di villaggio, le gilde, le 
corporazioni, le confraternite dei ceti, le leghe cittadine, le chiese, i 
conventi, gli ordini cavallereschi
19
) e su un tipo di economia di 
sussistenza e di autoconsumo, cedette dunque il passo alla società 
capitalistica moderna con un tipo di relazioni sociali che, 
privilegiando l’individuo e non più il gruppo, la ragione e la 
secolarizzazione anziché la trascendenza e il divino, fecero delle 
libertà economiche, dello scambio utilitaristico e della concorrenza i 
principi fondanti del liberismo.  
Mentre il mercantilismo vide la sua piena espressione nelle 
monarchie assolute del XVII sec., il liberismo sopraggiunse nel 
Settecento, quando l’atteggiamento dei sovrani illuminati si orientò 
verso una politica di abolizione dei dazi interni, delle corporazioni e di 
liberalizzazione dell’economia, smantellando il vecchio ordinamento 
legislativo, percepito come ostacolo al pieno sviluppo dei commerci e 
della produzione. Opponendosi alle dottrine economiche del 
mercantilismo (o protezionismo) cari a Colbert e teorizzanti 
l’intervento dello Stato come elemento regolatore dell’economia20, la 
dottrina liberista rivendicava, invece, la piena autonomia 
dell’economia dall’ingerenza statale.  
In Francia, dove l’esperienza dell’assolutismo illuminato fu 
assente, il liberismo si affermò con la dottrina dei Fisiocratici, tesa a 
rimuovere qualsiasi ostacolo alla libera iniziativa (in particolare al 
commercio estero ed interno delle derrate agricole), allo scambio e 
alla contrattazione e orientata a lasciar liberamente operare le leggi 
della natura (politica di laissez faire, laissez passer). La Fisiocrazia 
(dominio della natura) radicava i propri fondamenti sulla convinzione 
che per raggiungere il massimo benessere l’economia dovesse 
riconoscere e far agire l’ordine naturale, abolendo le politiche 
interventiste del protezionismo e gli ordinamenti vincolistici di 
                                                 
17 Toscano M. A., Introduzione alla sociologia, Franco Angeli, Milano, 2006, p. 27. 
18 Toscano cita Pirenne. Ibidem. 
19 Buber M., Sentieri in utopia, Edizioni di comunità, Milano, 1967, p. 67. 
I3 «I capisaldi del mercantilismo erano i seguenti: l’idea che lo Stato dovesse avere una 
funzione determinante negli indirizzi dell’economia; che l’arricchimento di un paese non 
potesse avvenire se non a scapito di un altro e che quindi bisognasse proteggere la nazione da 
quelle concorrenti; che il commercio internazionale dovesse essere così orientato da favorire 
al massimo l’introduzione di metalli preziosi (divenuti nel 600 molto meno disponibili che 
non nel 500) e al minimo la loro esportazione e perciò le esportazioni a scapito delle 
importazioni. Questa politica economica faceva tutt’uno con quella dell’esaltazione della 
potenza demografica quale fattore di forza sociale e politica oltre che economica. Combattere 
l’emigrazione, elevare barriere protezionistiche contro la concorrenza, incrementare la 
produzione agricola e industriale nazionale secondo uno schema tendenziale di 
autosufficienza diventarono i capisaldi della politica protezionistica». Salvadori M. L., op. 
cit., pp. 475-476. 
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matrice medievale
21
. 
Nella vicina Inghilterra, maggiormente avviata verso la 
Rivoluzione industriale rispetto alla Francia, anche Smith, in Ricerche 
sulla natura e le cause della ricchezza delle nazioni (1776), sostenne 
la completa autonomia delle attività economiche dallo Stato. 
L’economia infatti ha le proprie leggi (della domanda e dell’offerta 
che determinano i prezzi di mercato) che se lasciate libere di operare 
sono in grado di assicurare prosperità e benessere alle Nazioni. In tal 
senso, la libertà del mercato, con la relativa circolazione dei prodotti e 
concorrenza tra i produttori e la lotta contro le restrizioni poste dai 
residui vincolistici del mercantilismo, dovevano venir considerati 
come le condizioni per la massimizzazione dell’utile e del profitto22. 
La Rivoluzione industriale, nata da un lungo processo di 
trasformazioni storiche e culturali avviato dal XVII secolo con la 
Rivoluzione scientifica, inoltre, «trasformò l’uomo da agricoltore-
pastore in manipolatore di macchine azionate da energia inanimata»
23
. 
La comparsa di tecnologie utilizzanti una forza motrice diversa da 
quella umana e animale, mutò radicalmente l’organizzazione 
produttiva, i modi e gli effetti del lavoro.  
Per un periodo storico che abbraccia alcuni millenni fino alla 
vigilia della Rivoluzione industriale, l’attività lavorativa principale era 
infatti l’agricoltura. Nell’economia dei villaggi agricoli, 
                                                 
21 In una Nazione ancora dominata da un’economia prevalentemente agricola, Quesnay 
espresse, nell’opera Tableau économique (1758), l’idea che solo l’attività agricola, a 
differenza di quella manifatturiera e artigianale, fosse in grado di produrre ricchezza in 
maniera crescente. La terra doveva essere liberata dai vincoli della tradizione feudale e 
lavorata razionalmente in quanto unica produttrice di beni e ricchezze. Lo Stato, inoltre, 
doveva farsi garante del libero possesso della terra e dello scambio dei suoi prodotti, 
assicurando «la piena libertà commerciale interna e internazionale, premiando i più abili e 
produttivi e quindi assicurando al mercato beni al minor prezzo, favorendo l’agricoltura in 
senso capitalistico e lasciando piena libertà agli investimenti produttivi». Ivi, p. 584. 
22 Liberismo, Democrazia e Nazionalismo furono inoltre le idee che consentirono alla 
borghesia di lottare contro gli assetti politici affermati con il Congresso di Vienna (1815) 
dalla Restaurazione. La nuova concezione dei rapporti sociali e produttivi della società 
promossa dai liberali, identificò i governi parlamentari come le organizzazioni che meglio 
rispondevano alla tutela degli interessi dell’alta borghesia e dell’aristocrazia illuminata. Un 
rapporto più organico tra potere politico e società poteva infatti essere raggiunto attraverso le 
Monarchie costituzionali, dove il potere del re veniva bilanciato con la formazione di un 
governo e di un parlamento, eletto dai possidenti e con la facoltà di emanare leggi. In questo 
modo, grazie dunque al principio di separazione dei poteri, si potevano garantire la libertà di 
azione e i nuovi diritti della classe borghese dagli arbitri del potere assoluto. Tra questi diritti, 
nella concezione liberale, rivestono un ruolo principale la proprietà privata e l’iniziativa 
economica. Un’opposizione ancora più decisa contro gli ordinamenti politici della 
Restaurazione fu condotta dai sostenitori della democrazia radicale, una tendenza politica 
diffusa soprattutto tra la piccola borghesia e gli intellettuali, i cui massimi esponenti furono 
Giuseppe Mazzini (1085-1872) e Giuseppe Garibaldi (1807-1872). Distinguendosi dai 
liberali, i democratici proponevano l’instaurazione della Repubblica e l’adozione del suffragio 
universale (esteso a tutti i cittadini di sesso maschile) per rappresentare la volontà del popolo, 
entità in cui il singolo doveva fondersi per realizzare se stesso. Nei paesi sottomessi alle 
grandi potenze (come la penisola italiana, la Germania, la Polonia, la Grecia, l’Ungheria e 
L’Irlanda) infine, pur con le varie differenze, si affermarono le idee nazionalistiche, basate 
sulla convinzione che per scegliere liberamente il suo governo, ogni popolo dovesse 
affermare la propria identità nazionale, identificata nella comunanza di lingua, religione, 
tradizioni comuni e di razza. Gavino Olivieri F., Storia contemporanea 800 e 900. Dal 
Congresso di Vienna ai giorni nostri, Nuove edizioni del Giglio, Genova, p. 11. 
23 Cipolla C. M., Storia delle dottrine politiche, economiche e sociali, UTET, Torino, in 
Toscano M. A., op. cit., p. 39. 
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sostanzialmente autarchica, i contadini producevano il necessario per 
la loro sussistenza, seguendo i ritmi stagionali dettati dal clima, dalle 
stagioni e dalla tradizione locale. Nel tempo, la vendita del surplus 
ricavato dalle attività agricole e pastorali permise ad alcune famiglie 
di accumulare ricchezza e potere, determinando la nascita del capo 
tribù o capo clan ereditario. La sicurezza delle risorse alimentari, 
inoltre, non solo affermò nuovi status e ruoli specializzati in attività 
lavorative diverse (quelle del mercante e dell’artigiano) ma consentì la 
creazione delle città, in cui gli abitanti scambiavano il prodotto del 
proprio lavoro con quello ricavato dalla lavorazione della terra e 
dall’allevamento degli animali, e la nascita dei primi mercati. 
I regimi agrari delle società preindustriali, inoltre, si 
differenziavano «da strategie di cooperazione individualistica 
all’interno del gruppo familiare, in gran parte dell’Occidente, dove 
erano favorite dal sistema feudale di proprietà terriera che sanciva il 
legame individuale tra contadino e proprietario terriero, a una più forte 
cooperazione di villaggio in Oriente, connessa con il regime di 
controllo amministrativo e con l’importanza delle opere pubbliche di 
irrigazione»
24
.  
Le logiche di fondo che caratterizzavano entrambe le strategie 
economiche erano essenzialmente analoghe: i contadini trattenevano 
una parte della produzione e conferivano una maggior quota del 
prodotto alle classi dominanti
25
.  
La grande inflazione causata dall’ingresso dei metalli preziosi 
provenienti dalle conquiste coloniali Spagnole fu uno dei fattori che 
indusse la trasformazione dei regimi agrari dell’Europa occidentale26, 
statici e refrattari al mutamento sociale, favorendo la penetrazione di 
logiche di mercato. «L’aumento dei prezzi, infatti, rese conveniente 
per le classi dirigenti concorrenti degli spagnoli aumentare la 
produzione e attivare processi di vessazione dei contadini 
(intensificando le abolizioni delle consuetudini di villaggio), di 
innovazioni e razionalizzazioni agricole e la messa a coltura di nuove 
terre»
27
.  
Tali mutamenti comportarono «l’espulsione di popolazione 
eccedente le campagne e la formazione di un ceto di contadini agiati 
che divennero proprietari terrieri, contribuendo ad accelerare la 
razionalizzazione agricola»
28
 e introducendo nuovi modi di lavorare la 
terra. La forte espansione demografica, l’abbandono delle campagne e 
il popolarsi delle città, implicarono infatti l’aumento della domanda 
delle derrate agricole e di allevamento e un conseguente 
perfezionamento dei metodi produttivi per intensificarne la 
produzione. Il colonialismo rese inoltre disponibile una grossa 
quantità di materie prime e fornì la possibilità di sfruttare sia la forza-
                                                 
24 «Che Marx e Weber definirono modo di produzione asiatico o idraulico». Mingione E., 
Pugliese E, Il Lavoro, Carocci, Roma, 2002, p. 21. 
25 Ibidem. 
26 Con l’eccezione delle terre sotto diretto controllo degli spagnoli. Ibidem. 
27 Ibidem. 
28 Ibidem. 
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lavoro delle popolazioni locali che quella importata dal continente 
africano.   
Questa prima mondializzazione del mercato destabilizzò 
l’organizzazione corporativa, non più in grado di assorbire la forte 
estensione della domanda, trasformando il mercante medievale da 
commerciante «in proprietario di materie prime, utensili e luoghi di 
lavoro. Con lo sviluppo dei primi stati nazionali (iniziato già nel XIII 
sec.) i governi assunsero così un ruolo attivo nell’industria, 
indebolendo ulteriormente il potere delle corporazioni e dei grandi 
proprietari (rentiers) terrieri»
29
. La legge sui poveri del 1601 e il 
movimento delle recinzioni in Inghilterra, inoltre, contribuirono alla 
nascita del proletariato urbano. 
L’intensità dei cambiamenti storici e il passaggio dal lavoro 
tradizionale a quello della grande industria, assunse distinte peculiarità 
nei differenti paesi europei. L’Inghilterra, ad esempio, fu la sola 
Nazione in cui avvenne una definitiva rottura con le tradizioni storiche 
locali, «una proletarizzazione e una mercificazione spinta e una rapida 
diffusione del lavoro astratto rispetto alle abitudini di lavoro concreto 
per la sussistenza»
30
. «Nel caso inglese tale processo risultò più 
marcato che altrove, sia per la debole tradizione dell’artigianato 
urbano, sia perché potenziato dall’imponente afflusso di materie prime 
a basso prezzo (cotone, canapa e lana) provenienti dall’impero 
coloniale»
31
. Nel giro di pochi decenni la grande industria spazzò via 
le tradizioni locali della piccola produzione agricola, dell’artigianato 
rurale e urbano e delle cottage industries
32
, perché svantaggiate 
rispetto all’importazione di prodotti agricoli a basso costo provenienti 
dalle colonie e dalla produzione della grande industria. La 
trasformazione fu talmente repentina che già alla fine del XIX sec. in 
Inghilterra era presente «una classe operaia soggetta a un mercato del 
lavoro non regolato, senza un retroterra artigianale, sociale e familiare 
cui fare ricorso, dipendente solo dalla solidarietà dei compagni di 
lavoro e dalle istituzioni umanitarie»
33
.  
In altri paesi lo sviluppo economico mantenne invece una linea di 
continuità con le tradizionali modalità lavorative di tipo comunitario. 
«Il filo conduttore che lega la razionalizzazione agricola, lo sviluppo 
dell’artigianato e dei distretti industriali al consolidamento della 
grande industria non si spezza, anzi tende a rafforzarsi. Le radici 
locali, la solidarietà all’interno di gruppi comunitari e parentali, le 
forme di sapere fare concreto, le speranze di mettersi in proprio o di 
ritornare ricchi alla località di origine, lo scambio tra risorse di 
sussistenza e redditi monetari, caratterizzarono le strategie di vita della 
nuova classe industriale operaia emigrata oltreoceano o urbanizzata 
nei centri dello sviluppo industriale»
34
. Rispetto alla imponente e 
                                                 
29 Barrucci P., La divisione del lavoro, in Toscano M. A., op. cit., p. 538. 
30 Mingione E., Pugliese E., op. cit., p. 23. 
31 Ibidem. 
32 «Fabbriche tessili collocate in un ambiente rurale dove operavano i migliori artigiani di 
origine contadina». Ibidem. 
33 Ibidem. 
34 Ivi, p. 24. 
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rapida trasformazione economica dell’Inghilterra, le risorse create da 
una Rivoluzione industriale più lenta e con legami di continuità con le 
corporazioni artigianali medievali, consentì il mantenimento e il 
permanere dei valori tradizionali nella nuova fase di sviluppo 
industriale. «I contributi monetari dei figli immigrati o del lavoro 
operaio dei contadini permisero infatti di modernizzare alcune aziende 
agricole, che a loro volta contribuirono a sostenere le condizioni di 
vita dei lavoratori. Attività di artigianato e di piccola industria 
tradizionale, sostenuta dalla crescita del mercato locale e protette dalla 
concorrenza della grande produzione, si trasformarono lentamente in 
imprese industriali moderne, approfittando di un clima cooperativo su 
scala locale e del fatto che le condizioni di vita erano sostenute da una 
dose di autoconsumo, e quindi da una minore esposizione alla 
necessità di un reddito monetario sufficiente a mantenere una 
famiglia»
35
. Gli artigiani specializzati, molto richiesti dalle varie 
fabbriche, godendo di posizioni privilegiate e cambiando molto spesso 
occupazione, furono i primi fautori del movimento sindacale a difesa 
dei lavoratori. Tale movimento assunse connotazioni diverse rispetto 
ai primi fermenti sindacali inglesi, che videro nel movimento 
luddista
36
 contro la meccanizzazione e nell’impegno filantropico della 
Fabian society
37
 le sue prime espressioni.  
Il termine «lavoro»
38
 declinato nelle varie accezioni linguistiche 
europee (labour, travail, arbeit) assunse dunque una specifica 
rilevanza dottrinale nella prima metà del XIX sec. Da quel momento, 
esso fu concepito con una duplice valenza: come problema 
economico, poiché chi compiva il lavoro veniva retribuito con un 
salario, e come problema sociale, in quanto lo sviluppo dell’industria 
fu causa di nuovi conflitti tra datori e prestatori di lavoro
39
. Le 
pessime qualità delle condizioni lavorative nelle fabbriche 
stimolarono proposte più o meno radicali contro lo sfruttamento, che 
dopo il 1830 trovarono una propria giustificazione dottrinale con il 
movimento inglese dei Cartisti e quello francese dei Socialisti. Il 
movimento Cartista, di origine operaia, fu il primo organico tentativo 
sociale che consentì ai lavoratori di associarsi nelle organizzazioni 
sindacali delle Trade Unions (unioni di mestieri) per dar forza alle 
proprie richieste
40
 mentre le Associations costituirono, per i socialisti 
francesi, lo strumento di difesa della classe operaia
41
. Nel 1842, i 
                                                 
35 Ibidem. 
36 «Gruppi che a partire dal 1811 distrussero macchine utensili, alle quali imputavano di 
peggiorare le condizioni di lavoro; la loro fu un’esperienza limitata nel tempo che però ha 
lasciato una forte scia di simpatia nell’opinione pubblica». Ibidem. 
37 «Un’associazione di intellettuali, nata alla fine del XIX secolo, che denunciò le pessime 
condizioni di vita degli operai e propose riforme in loro favore». Ibidem. 
38 «Attività intenzionalmente diretta, mediante un certo dispendio di tempo e di energia, a 
modificare in un determinato modo le proprietà di una qualsiasi risorsa materiale (un blocco 
di metallo, un appezzamento di terra) o simbolica (una serie di cifre o di parole), onde 
accrescere l’utilità per sé o per gli altri e con il fine ultimo di trarre da ciò, in via mediata o 
immediata, dei mezzi di sussistenza». Voce lavoro, in Gallino L., Dizionario di sociologia, 
UTET, Torino, 2006, p. 397. 
39 Mastellone S., Storia del pensiero politico europeo, UTET, Torino, 1993, pp. 65-66. 
40 Ibidem. 
41 Ivi, p. 72. 
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Cartisti promossero uno sciopero generale su base locale come 
espressione spontanea di malcontento popolare per ottenere riforme 
sulle condizioni lavorative. Nel 1847 una serie di atti legislativi 
parlamentari garantirono, al livello nazionale, la limitazione della 
giornata a 10 ore lavorative. 
 Tra il 1863 e il 1864, inoltre, Lassalle pubblicò una serie di scritti 
(Programma operaio, Lettera aperta agli operai, Critica all’economia 
borghese), invitando i lavoratori a costituirsi in un partito 
indipendente dotato di un proprio programma politico
42
.  
Nella società gli individui, superando i vincoli di appartenenza 
comunitaria (famiglia, parentela e vicinato) esclusiva e totalizzante, 
creano dunque nuovi tipi di legami sociali di solidarietà tra persone 
che svolgono lo stesso lavoro e condividono le stesse esperienze. 
L’associazionismo dei lavoratori e la nascita del moderno movimento 
sindacale è pertanto un prodotto della modernità
43
.  
Nella modernità, inoltre, il lavoro dipendente, specializzato e 
astratto, tipico dell’organizzazione sociale della società capitalista, 
prende il posto delle modalità di lavoro concreto della comunità, 
sostituendosi alle tradizionali attività agricole e all’artigianato urbano 
e rurale. 
In origine, sostiene Marx, «il lavoratore sta in rapporto con le 
condizioni oggettive del suo lavoro come con cose di sua proprietà: 
questa è l’unità naturale del lavoro con i suoi presupposti materiali»44. 
Compiendo un lavoro gli uomini riproducono la propria esistenza 
procacciandosi da vivere e mantenendo tra loro rapporti originari e 
spontanei (naturwüchsing, sviluppati in natura).  
Allontanandosi dalla sua relazione primitiva con la natura, il 
rapporto lavoro-proprietà tende a spezzarsi, assumendo la forma di 
una progressiva separazione del lavoro libero dalle condizioni 
oggettive della sua realizzazione, dal mezzo di lavoro e dai materiali 
di lavoro e distaccando il lavoratore dalla terra come suo laboratorio 
naturale. Con l’avvento del capitalismo, la riduzione del lavoratore a 
mera forza-lavoro e la trasformazione della proprietà in controllo dei 
                                                 
42 Il programma politico veniva incentrato su due punti cardine: conquista del suffragio 
universale da parte degli operai per poter obbligare il governo a fornire crediti finanziari alle 
masse popolari («da sole infatti le cooperative non potevano risolvere i problemi poiché, a 
causa della concorrenza tra gli operai, il salario tendeva ad abbassarsi al minimo vitale»); 
ottenimento di sovvenzioni da parte dello Stato per consentire lo sviluppo delle cooperative di 
produzione e per trasformare il sistema economico in un sistema cooperativo. Ivi, p. 125. 
43 Per i marxisti il movimento sindacale, affondando le sue radici nell’ordinamento 
economico capitalista, rappresenta il movimento sociale d’avanguardia della storia, per il suo 
ruolo di associazione contestatrice e di difesa dei lavoratori. I critici del marxismo, però, 
riconoscono al movimento sindacale «un impatto trasformatore solo nelle prime fasi di 
sviluppo dell’ordinamento industriale, dopodiché esso è diventato un gruppo di interesse 
come tanti altri». Secondo Giddens, inoltre, «un interesse esclusivo per i movimenti sindacali, 
seppur giustificato in passato per la loro importanza strategica nelle prime fasi dello sviluppo 
delle istituzioni moderne e dell’espansione capitalistica», fornisce una lettura della modernità 
parziale e limitata. Accanto al sindacalismo vanno infatti menzionati altri movimenti 
altrettanto importanti come quelli per la libertà di parola e democratici e quelli pacifisti ed 
ecologisti (o controculturali) affermati in anni più recenti. Giddens A., Le conseguenze della 
modernità, Il Mulino, Bologna, 1994, pp. 158-159. 
44 Marx K., prefazione di Hobsbawn E. J, Forme economiche precapitalistiche, Editori 
Riuniti, Roma, 1972, p. 10. 
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mezzi di lavoro, si compie una netta cesura del rapporto lavoro-
proprietà. 
Questo distacco dell’uomo dalle condizioni naturali originarie di 
produzione, creato in primo luogo dall’introduzione dello scambio, 
inoltre, determina un progressivo processo di individualizzazione e di 
isolamento dallo stato originario di essere sociale gregario. Infatti, 
essendo un animale sociale l’uomo sviluppa tanto la cooperazione che 
la divisione sociale del lavoro, specializzandosi nelle varie funzioni. 
In questo modo si crea un’eccedenza rispetto al necessario per 
mantenere l’individuo e la comunità di cui esso è parte. La divisione 
del lavoro e l’eccedenza da essa creata rendono così possibile lo 
scambio. In un primo momento la produzione e lo scambio hanno 
come scopo l’uso, cioè il mantenimento del produttore e della sua 
comunità. Successivamente però i rapporti tra gli uomini creati dalla 
divisione del lavoro e dallo scambio si modificarono ulteriormente 
fino all’invenzione del denaro con la relativa produzione e scambio di 
merci e l’accumulazione del capitale. 
In questo modo venne sovvertita l’antica concezione che vedeva 
l’uomo come scopo della produzione e creata la moderna visione in 
cui la produzione si presenta come lo scopo dell’uomo e la ricchezza 
come lo scopo della produzione
45
.  
Secondo Polanyi, le analisi condotte da Marx sul primato 
dell’economia nella struttura sociale del capitalismo industriale sono 
corrette. Egli però commise l’errore di individuare la determinazione 
economica come il fattore in grado di influenzare l’organizzazione 
sociale e culturale delle società antiche o primitive
46
.  
L’economia classica, la politica liberista del laissez faire e il 
socialismo marxiano, in quanto prodotti della Rivoluzione industriale, 
sono in grado di analizzare la società capitalista, ma esse sostengono 
idee non corrette concependo i mercati come forma onnipresente e 
immutabile di organizzazione economica, ritenendo che ogni 
economia possa tradursi in termini di mercato e che l’economica 
determini l’organizzazione sociale e la cultura delle società. 
Ovviamente, tutte le società organizzano la loro vita materiale 
istituzionalizzando gli scambi di articoli e servizi materiali, rendendo 
sistematica l’allocazione dei diritti alla terra e ad altre risorse naturali, 
trasferendo e appropriandosi di risorse, lavoro, prodotti e servizi, 
anche perché la divisione del lavoro (sia pur i funzione del sesso e 
dell’età), essendo universale, rende necessari gli scambi di ogni tipo. 
Nelle società primitive o arcaiche però, la dipendenza dal mercato era 
assente e la sfera economica veniva controllata dalle «obbligazioni 
derivanti dalla parentela, dall’affiliazione tribale, dal comando politico 
e dalla religione»
47
. La produzione e la distribuzione di beni era 
                                                 
45 L’ideale umanistico del libero sviluppo individuale potrà realizzarsi solo attuando il 
passaggio dalla fase preistorica della società umana, cioè l’epoca delle società classiste in cui 
il capitalismo è l’ultima espressione, all’epoca del comunismo in cui l’uomo finalmente potrà 
riappropriarsi del proprio destino. Ivi, pp. 10-16. 
46 Polanyi K., Economie primitive, arcaiche e moderne, Dalton G. (a cura di), Einaudi 
Paperbacks, Torino, 1980, p. XIV. 
47 Ibidem. 
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dunque incorporata nelle istituzioni sociali e l’economia funzionava 
come sottoprodotto degli obblighi parentali, politici e religiosi. La 
terra e il lavoro, come specifici mezzi di sussistenza, non venivano 
considerati come merci da comprare o vendere, ma garantiti come 
diritti morali derivanti dall’appartenenza a una determinata comunità 
umana e allocati ai vari individui a seconda dei diritti e dei doveri 
parentali, politici o tribali. «Ai membri della comunità veniva 
assicurato il diritto a ricevere terra, lavoro e prodotto in periodi 
normali o di emergenza o per sostenere affini, leader o governanti»
48
. 
Nelle comunità antiche o arcaiche, inoltre, le organizzazioni 
politiche, religiose o familiari strutturavano la produzione e la 
distribuzione in due ampi modi socio-economici di circolazione dei 
beni definiti da Polanyi come modi di transizione (o «modelli di 
interazione»): la reciprocità (donazioni obbligatorie tra affini e amici) 
e la redistribuzione («pagamenti obbligatori all’autorità centrale 
politica o religiosa che impiega il ricavato per il proprio 
mantenimento, per prestare servizi alla comunità e come una scorta di 
emergenza nel caso di un disastro di un singolo o della comunità»
49
). 
Le transizioni dello scambio di mercato si differenziano da questi 
modelli poiché non sono espressioni di obbligazioni sociali, il che le 
rende specificatamente economiche. La ricerca del guadagno 
personale in quanto incentivo alla partecipazione della vita economica 
e la formazione di un’economia di mercato autoregolata, determinò la 
progressiva erosione dell’antico modello comunitario dando origine al 
capitalismo del XIX sec.
50
.  
Una volta affermata, l’economia liberale tramutò i mercati isolati 
delle comunità antiche in un sistema di mercati autoregolati, creando 
una nuova società.  
Nell’opera Economie primitive, arcaiche e moderne, Polanyi 
descrive la trasformazione apportata dal sistema capitalistico, 
confutando le teorie che concepiscono il mercato come la forma 
universale di ogni organizzazione economica e come elemento 
determinate la struttura e la cultura di ogni società. «Il passo cruciale 
fu questo: il lavoro e la terra furono trasformate in merci, ossia furono 
trattati come se fossero stati prodotti per essere venduti. È ovvio, essi 
non erano effettivamente merci, poiché non erano affatto stati prodotti 
(come la terra) o, in caso contrario, non erano stati prodotti per essere 
venduti (come il lavoro). Eppure si trattò della finzione più efficace 
mai escogitata. Acquistando e vendendo liberamente lavoro e terra si 
riuscì ad applicar loro il meccanismo del mercato. Ora vi era offerta, e 
insieme domanda, di lavoro; vi era offerta, e insieme domanda di 
terra. Di conseguenza vi era un prezzo di mercato, detto salario, per 
l’uso della forza-lavoro, e un prezzo di mercato, detto rendita per l’uso 
della terra»
51
. In questo modo il lavoro, che di per sé è sinonimo di 
uomo, e la terra, sinonimo di natura, creano così dei mercati propri 
                                                 
48 Ivi, p. X. 
49 Ivi, p. XI. 
50 Ivi, pp. XII-XIV. 
51 Ivi, pp. 60-61. 
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analogamente per le merci da essi prodotte. La finzione di questo 
processo consegna il destino dell’uomo e della natura al gioco fittizio 
del capitalismo governato da proprie leggi
52
.  
In Inghilterra la Rivoluzione industriale fece dunque seguito 
all’agricoltura commerciale (caratterizzata dalle recinzioni e 
all’applicazione di miglioramenti tecnologici) e alla creazione di 
nuovi scambi internazionali con il Nuovo mondo e con i continenti 
esotici (come ad esempio l’Africa). Il capitalismo del laissez faire, che 
segue l’avvento dell’agricoltura commerciale e dei nuovi scambi, fu 
creato intenzionalmente per soddisfare le esigenze delle nuove 
tecnologie e potenziare i profitti di macchinari costosi. In questa 
direzione venne assicurata agli imprenditori la disponibilità costante di 
manodopera e garantite le risorse necessarie al funzionamento dei 
macchinari. Lo Stato, inoltre, emanò specifiche leggi per eliminare i 
controlli sui mercati interni ed esterni del lavoro, della terra e delle 
altre risorse al fine di smerciare i prodotti ottenuti. È in questo senso 
che la Rivoluzione industriale fu anche una Rivoluzione 
istituzionale
53
. 
Capovolgendo dunque l’idea liberale della società di mercato come 
punto di approdo naturale delle società umane e relativizzando le 
categorie che in essa hanno validità, Polanyi mette in luce 
l’artificiosità del sistema capitalistico in cui l’economia si è sottratta al 
controllo sociale, celata dalle giustificazioni dell’economia politica 
classica
54
. 
Da quanto emerso si evince come il passaggio dalla comunità alla 
società moderna
55
, comporti mutamenti a più livelli: al livello 
economico, la Rivoluzione industriale e nascita del capitalismo; al 
livello culturale, l’emergere dell’individualismo e del processo di 
secolarizzazione; al livello politico, l’affermarsi delle istituzioni 
democratiche
56
. La società moderna, a seguito della Rivoluzione 
scientifica, la Rivoluzione industriale e la Rivoluzione Francese, 
trasforma gradualmente le principali strutture economiche, politiche, 
amministrative, familiari e religiose dell’antico sistema sociale 
comunitario, proponendo un nuovo tipo di organizzazione sociale 
caratterizzato «dall’inserimento della massa della popolazione nel 
sistema economico e politico nazionale, determinando il progressivo 
abbandono della campagna e il popolamento delle città,  lo sviluppo di 
un massiccio apparato giuridico-amministrativo centrale, la diffusione 
del principio di razionalità
57
 in tutte le sfere della vita sociale, lo 
                                                 
52 Ibidem. 
53 Ivi, p. XX. 
54 Polanyi K., La grande trasformazione. Le origini economiche e politiche della nostra 
epoca, introduzione di Salsano A., Einaudi, Torino, 1974, pp. XV-XVI. 
55 «Il termine modernità è riferito a quei modi di vita o di organizzazione sociale che 
affiorarono in Europa intorno al XVII sec. e che successivamente estesero la loro influenza a 
quasi tutto il mondo». Giddens A, op. cit., p. 15. 
56 Trigilia C., Sociologia economica. Stato, mercato e società nel capitalismo moderno, Il 
Mulino, Bologna, 1998. 
57 «Un’azione sociale presenta un elevato grado di razionalità, rispetto a un qualsiasi scopo o 
valore, quando più soddisfa alle seguenti condizioni: sono prese in esame tutte le alternative 
realisticamente possibili nella situazione in cui il soggetto agisce, ed esse sono scalate in 
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sviluppo della divisione del lavoro e la formazione di numerose 
associazioni, l’aumento della scolarità e l’abolizione dei privilegi 
ereditari»
58
. 
Le grandi trasformazioni della modernità, compiute con estrema 
rapidità appaiono dunque più profonde della maggior parte dei 
mutamenti avvenuti nelle epoche precedenti, sia per le connessioni 
sociali internazionali, sia per l’introduzione di nuove tecnologie, che 
per gli aspetti più personali dell’esperienza quotidiana59.  
I forti legami sociali che vincolavano l’individuo ai sistemi 
socialmente chiusi dei villaggi tradizionali vengono inoltre spezzati, 
dando avvio ad un lungo e graduale processo di individualizzazione 
che trova il suo massimo sviluppo nelle attuali società a capitalismo 
avanzato. La trasformazione stessa del lavoro è un elemento 
essenziale al cambiamento. «Separare il lavoro dalle altre attività ed 
assoggettarlo alle leggi del mercato significa infatti annullare tutte le 
forme organiche di esistenza e sostituirle con un tipo diverso di 
organizzazione, atomistico e individualistico»
60
. 
Col passaggio del lavoro concreto e di mera sussistenza (che legava 
il singolo a comunità sedentarie di autosufficienza con forti legami 
parentali, di vicinato e territoriali) al lavoro astratto delle società 
industriali (senza più un diretto controllo sul prodotto e riferito ad 
attività salariate), i legami sociali tendono dunque ad allentarsi, seppur 
continuando a sussistere nelle associazioni moderne, e in particolar 
luogo nei sindacati, con lo scopo di rappresentare la classe dei 
lavoratori per la rivendicazione di migliori condizioni di esistenza.  
Oggi, la crisi dell’ideologia di sinistra avviata dalla fine degli anni 
settanta del Novecento, la globalizzazione dei mercati e la 
destrutturazione del mercato del lavoro con i relativi contratti atipici 
da essa introdotti, hanno portato il processo di atomizzazione al suo 
massimo grado, contribuendo a far perdere potere di rappresentanza ai 
sindacati e distruggendo i legami solidaristici della classe sociale.  
In questo continuo processo di frammentazione dei legami sociali è 
interessante osservare come particolari forme di comunità, facendo 
propri, in diversa misura, i principi di reciprocità e di redistribuzione 
                                                                                                                                                                  
ordine di preferenza, di utilità, di valore dal punto di vista del soggetto agente; vengono 
individuate tute le variabili esterne che possono influire sui risultati dell’azione e di ciascuna è 
calcolata la modalità più probabile che conseguirebbe dalla scelta di ciascuna alternativa; le 
differenze di diverse alternative i determinati campi, sia a breve che nel lungo periodo, sono 
individuate mediante metodi di induzione e deduzione logicamente e attualmente corretti; 
l’utilità o il valore di ciascuna conseguenza, prodotta dall’incrocio tra una data alternativa e 
una data varabile esterna, nonché la sommatoria di ciascuna colonna di conseguenze derivante 
in totale da ciascuna alternativa, sono calcolate e ponderate in modo comparativo; la scelta 
dell’alternativa che presenta per il soggetto la massima somma di utilità o il massimo valore 
(non importa se economico, affettivo, politico, etc.) è pur essa oggetto di criteri metodici di 
decisione, a seconda delle probabilità in campo, del maggior grado di ottimismo o 
pessimismo del soggetto agente, etc.; le conseguenze attese dall’alternativa scelta dopo aver 
compiuto le operazioni precedenti non sono dovute al caso, bensì ad un’azione effettivamente 
e coscientemente intrapresa ». Gallino L., voce razionalità, op. cit., p. 537. 
58 Voce modernizzazione, Ivi, p. 426.  
59 Giddens A, op. cit., p. 18. 
60 Polanyi K., La grande trasformazione. Le origini economiche e politiche della nostra 
epoca, cit., p. 210. 
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dell’antico sistema di relazioni sociali, siano sopravvissute ai profondi 
processi di trasformazione politica, economica e culturale avviati con 
la modernità, ponendosi come modelli alternativi e minoritari rispetto 
alla società capitalistica ed orientati ad attenuare, con la pianificazione 
di specifici piani di intervento, gli effetti negativi del processo di 
industrializzazione.  
Riproponendo l’organizzazione sociale delle società tradizionali 
composte da villaggi autosufficienti in cui si collettivizzavano i beni e 
le risorse, il movimento comunitario di matrice religiosa, anarchica e 
socialista, sopravvive nel corso del tempo adattando i propri progetti 
al particolare contesto storico in cui esso è inserito.  
Tutti i filoni del socialismo (marxista, democratico e utopista), 
specifica Polanyi, «sono infatti reazioni contro il capitalismo 
industriale del laissez faire e movimenti e dottrine di critica e di 
protesta. Essi sono anche movimenti di riforma, programmi di 
miglioramento, modelli che si proclamano superiori al capitalismo. E 
in queste riforme, programmi e affermazioni di superiorità si 
intrecciano due temi: l’esigenza di reddito più elevato e di una 
sicurezza materiale ampiamente diffusa e l’esigenza di creare una 
nuova società in cui la tecnologia industriale e l’organizzazione 
economica siano subordinati ai bisogni della comunità umana e in cui 
l’economia sia incorporata nella società. L’idea di una nuova società 
esprime l’aspirazione etica dei socialismi: la grane famiglia, la 
comunione sociale e la responsabilità sociale espresse nelle attività 
economiche quotidiane. Benché questa idea faccia parte di tutti i 
socialismi, il suo esempio più chiaro è costituito da quelle comunità 
utopistiche di piccole proporzioni, caratterizzate dall’immediatezza 
dei rapporti che furono create nel XIX e nel XX secolo»
61
 e che sono 
l’oggetto del nostro studio.  
Pur non negando le numerose difficoltà dei contesti è dunque lecito 
interrogarsi sul contenuto razionalistico di tali proposte e sul loro 
tentativo di attuare soluzioni concrete tese al miglioramento delle 
condizioni di esistenza individuali. Le società ideali dei socialisti 
utopisti della prima metà dell’Ottocento, sviluppatesi prima in Europa 
e successivamente nel continente americano, e le numerose comunità 
religiose, si posero infatti come soluzioni pratiche al fenomeno del 
pauperismo prodotto con l’introduzione delle macchine e alle 
condizioni di miseria delle masse lavoratrici. I Quaccheri furono i 
primi a riconoscere i difetti dell’organizzazione del lavoro capitalista, 
applicando ai poveri principi di auto aiuto collettivo
62
. I principi di 
autonomia e di auto aiuto preannunciati dai Quaccheri 
rappresentarono il nucleo centrale di tutto il successivo pensiero dei 
socialisti utopisti riguardo la cosiddetta questione sociale, «sia che 
                                                 
61 Polanyi K., Economie primitive, arcaiche e moderne, cit., p. XIII. 
62 Bellers, pioniere di nuove idee sociali per combattere la disoccupazione fondò nel 1696 i 
Colleges of industry, organizzazioni che non rispecchiavano i dettami dei moderni uffici del 
lavoro finalizzati a trovare un datore di lavoro ai disoccupati (labor Exchange), ma piuttosto 
quelli dello scambio dei prodotti del lavoro (Exchange of labor). Polanyi K., La grande 
trasformazione. Le origini economiche e politiche della nostra epoca,  cit., pp. 134 – 137. 
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esso prendesse la forma dei Villages of unions di Owen, dei 
Phalanstères di Fourier, delle Banche di scambio di Proudhon, degli 
Ateliers nationaux di Blanc, delle Nationale Werkstätten di 
Lassalle»
63
.  
Le comuni degli anni sessanta e settanta del Novecento, inoltre, 
misero in piena discussione i valori dominanti e le istituzioni della 
società individualistica borghese proponendo proprie soluzioni 
«controculturali» e ponendo le basi per una nuova coscienza 
ambientale.  
Il movimento degli ecovillaggi, infine, nato a partire dagli anni 
ottanta del Novecento grazie al progressivo sviluppo della coscienza 
ambientalista e diffuso in tutto il globo, propone la questione 
ecologica, economica e spirituale come obiettivi etici per esso 
prioritari.  
In questo senso si tratta di comprendere la valenza pratica e il 
peculiare ruolo di queste forme di organizzazione sociale 
sopravvissute all’incessante processo di distruzione della comunità 
avviato dalla modernità e definite sovente con l’accezione di utopie 
che, sparse all’interno della società a partire dalla Rivoluzione 
industriale e successivamente diffuse nella società a capitalismo 
evoluto e nelle attuali società a capitalismo avanzato, propongono 
progetti di emancipazione sociale e programmi tesi a migliorare le 
condizioni di vita dei propri membri, preservando al contempo le 
risorse necessarie per le future generazioni.  
Il vecchio sopravvive dunque nel nuovo e, plasmando le proprie 
forme in base agli specifici contesti e definendo i propri progetti, si 
pone paradossalmente come novità sperimentale e alternativa al modo 
classico di gestire i beni e le ricchezze della società capitalista imposto 
su scala mondiale. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                 
63 Ibidem. 
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Parte II: Le avventure intellettuali e pratiche della 
comunità. 
 
 
 
2.1 Dissoluzione e resistenze della comunità. 
 
«Il lento ma incessante processo di smantellamento/distruzione 
della comunità»
64
 ha inizio con la nascita del capitalismo stesso e 
trova la sua massima espressione nella società attuale, dove la 
destrutturazione del mercato del lavoro e la conseguente incertezza e 
precarietà della vita quotidiana, hanno condotto il processo di 
individualizzazione e di rottura dei legami sociali tipici delle 
esperienze comunitarie a livelli esponenziali. «Con l’avvento della 
precarietà generale e dell’insicurezza, insieme all’interruzione della 
continuità biografica […] e la scomparsa di gran parte dei solidi punti 
di orientamento che indicavano un ambiente sociale più stabile, più 
sicuro e più affidabile della durata di una singola vita»
65
, specifica 
Bauman, «l’esperienza della comunità tende a decomporsi»66. «A 
partire dalla Rivoluzione francese»
67
, ribadisce inoltre Buber, «il 
nuovo centralismo del capitalismo evoluto è riuscito a fare qualcosa di 
cui il vecchio non era stato capace: atomizzare la società. […] Il 
capitale che domina le macchine e col loro ausilio la società, vuole 
infatti avere di fronte a sé soltanto degli individui e lo Stato moderno 
lo aiuta in questo spodestando progressivamente la vita autonoma dei 
gruppi»
68
.  
Alle origini della modernità, la natura era infatti l’interlocutore 
fondamentale dell’individuo che, legato al lavoro nei campi, costituiva 
comunità sedentarie di autosufficienza. I sistemi socialmente chiusi 
dei villaggi tradizionali erano caratterizzati dalla permanenza nel 
tempo dei gruppi in una specifica località, da una vita scandita dai 
ritmi della natura, dalla continuità delle tradizioni, da gerarchie sociali 
consolidate e da un forte vincolo di potere parentale e di vicinato che 
inseriva il singolo in un contesto sociale a cui difficilmente esso 
poteva sottrarsi
69
.  
Con la Rivoluzione industriale, il rapido sviluppo dell’industria, 
l’avvento di nuove tecnologie e la costruzione delle fabbriche «le 
masse vennero strappate a forza dalla vecchia e pesante routine della 
rete di interazioni comunitarie governata dalle consuetudini e 
                                                 
64 Bauman Z., Voglia di comunità, Laterza, Bari, 2005, p. 28. 
65 Ciucci R. cita Bauman, La comunità inattesa, SEU, Pisa, 2005, p. 40. 
66  Ibidem. 
67 Buber M., Sentieri in utopia, Edizioni di comunità, Milano, 1967, p 151. 
68 Ibidem. 
69 Nonostante l’immagine bucolica e idealizzata del villaggio, spesso descritto come «una 
sorta di infanzia perduta dell’umanità», va sottolineato come in Europa la storia dei villaggi 
agricoli fu contrassegnata da continue rivolte dei contadini per sottrarsi alle mere condizioni 
di vita a cui spesso erano costretti.  Roesener W., I contadini nella storia d’Europa, Laterza, 
Rma-Bari, 1995, pp. 56-127. Citato in Petrillo A., Villaggi, città, megalopoli, Carocci editore, 
Roma, 2006, p. 125. 
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scaraventate in una nuova e altrettanto pesante routine dell’officina, 
governata dalle mansioni lavorative»
70
. «Per farli entrare nei nuovi 
panni, gli operai dovettero essere spogliati del vecchio abito di 
consuetudini comunitarie. La guerra alla comunità venne combattuta 
sventolando l’idealistico proposito di liberare l’individuo dall’inerzia 
della massa, ma l’obiettivo reale, anche se smascherato, di quel 
conflitto era esattamente l’opposto di quello dichiarato: distruggere il 
principale potere della comunità – quello cioè di definire ruoli e 
modelli – in modo da poter condensare le singole unità, ormai 
spogliate della propria individualità nell’informe massa operaia»71. 
«Una volta spezzati i legami comunitari che la tenevano unita, questa 
massa sarebbe stata soggetta a una routine completamente diversa, 
palesemente artefatta e sostenuta da una ferrea coercizione»
72
.  
Nella fabbrica veniva dunque riunito in un unico luogo, il capitale 
(la macchina) e il lavoro (gli operai) e avviato un processo di 
separazione dei lavoratori dalla proprietà dei loro mezzi di 
produzione. Tale processo determinò la formazione di una forte 
borghesia industriale, detentrice dei mezzi di produzione, e di una 
massa di operai salariati: il proletariato industriale.  
Le difficili condizioni di esistenza degli operai e gli scarsi salari, 
successivamente, innescarono la nascita di conflitti sociali e di lotta di 
classe. I lavoratori trovarono una forma embrionale di rappresentanza 
nelle prime associazioni sindacali, garanti di un nuovo tipo di legame 
sociale solidaristico tra gli individui.  
«Una volta compiuto lo smantellamento della comunità attraverso 
la distruzione dei suoi legami, del suo universo simbolico, dei suoi 
ritmi che scandivano la vita dei contadini e degli artigiani, si è fatta 
strada la realistica convinzione che alla nuova forza lavoro, nata sulle 
ceneri della comunità, dovevano offrirsi motivi e significati capaci di 
produrre effetti di coinvolgimento nella nuova struttura produttiva di 
potere»
73
. Con la costruzione dei villaggi modello attorno alle 
fabbriche, il processo capitalistico di smantellamento dei legami 
sociali della tradizione contadina e artigiana non adottò solamente 
l’uso della forza per costringere i lavoratori all’utilizzo della macchina 
e della catena di montaggio ma vennero create, da alcuni pensatori 
filantropici, nuove condizioni lavorative basate sui valori morali, sulla 
pietà religiosa e sul consolidamento di fiducia nel capo-padrone, al 
fine di «creare ab nihilo un sentimento comunitario entro i confini 
della nuova struttura di potere»
74
.  
Fu proprio in questo contesto di profonde trasformazioni sociali ed 
economiche avviato con la modernità che i socialisti utopisti, 
criticando il regime capitalista, cercarono di attenuare i disagi 
apportati dallo sfruttamento lavorativo proponendo soluzioni 
solidaristiche e di mutuo aiuto. Costruendo proprie industrie e 
                                                 
70  Bauman., op. cit., p. 29. 
71  Ibidem. 
72  Ivi., p.31. 
73  Ciucci R., op. cit. p. 39 
74  Bauman Z., op. cit., pp. 34-37. 
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valorizzando le attività agricole essi cercarono di creare villaggi 
autosufficienti, dove il lavoro degli individui veniva sorretto da 
principi etici e morali di giustizia sociale. Con la formazione delle 
società modello, in cui collettivizzare i beni e condividere gli spazi 
abitativi, essi concretizzarono le prime formule di organizzazione 
sociale comunitaria per migliorare le infime condizioni di esistenza 
dei lavoratori anche se, la difficoltà dei contesti, comportò il 
fallimento di tali esperimenti. 
Lo sfruttamento coercitivo del proletariato industriale, trovò la sua 
massima espressione all’inizio del XX secolo con l’organizzazione 
scientifica del lavoro (Scientific Management) di Frederick Taylor 
(1856-1915), basata sull’ottimizzazione e la standardizzazione dei 
processi produttivi e caratterizzata da un’estrema scomposizione delle 
operazioni compiute dagli operai, finalizzate ad aumentare la 
produttività. In questo senso, il Taylorismo, portando alle estreme 
conseguenze la divisione dei compiti attraverso un intensivo uso della 
forza-lavoro, segna il declino della figura dell’operaio di mestiere e 
l’avvento della nuova figura storica: l’operaio massa75. 
La seconda parte del XX secolo segnò inoltre una definitiva 
spaccatura del mondo moderno con il proprio passato, determinando 
la fine della classe contadina e di un tipo di economia basata 
sull’agricoltura, sull’allevamento e sulla pesca76. I contadini europei e 
giapponesi abbandonarono la terra verso gli anni ‘60, seguiti da quelli 
dell’America latina e di molte zone dell’Asia e del Nord Africa negli 
ultimi decenni del secolo. Nel globo solo tre regioni continuarono a 
perseguire un’economia sostanzialmente agricola e una struttura 
sociale dominata dai villaggi: l’Africa Sub-Sahariana, l’Asia 
meridionale e continentale del sud-est e la Cina
77
. 
Negli anni ‘60 e nei primi anni ‘70 del Novecento la cultura 
egemone della sinistra di stampo marxista portò il movimento sociale 
degli studenti a unirsi a quello dei lavoratori, avviando una serie di 
lotte e di rivendicazioni in nome dell’egualitarismo e 
dell’antiautoritarismo che misero in totale discussione i valori 
tradizionali, i costumi, i modelli di vita e le istituzioni (a partire dalla 
famiglia e dalla scuola) della società individualistica borghese. Nella 
                                                 
75 Nel 1913 gli stabilimenti Ford di Detroit, introducendo il lavoro a catena, resero possibile 
l’applicazione su vasta scala dei principi enunciati da Taylor. Destinando l’operaio a 
compiere la stessa operazione entro un tempo prestabilito dalla velocità di un nastro 
trasportatore per ottenere il massimo rendimento della produzione, il lavoro a catena 
dequalificò ulteriormente le qualità manuali ed intellettuali degli individui.  
76 Hobsbawm E., The Age of extremes. A history of the world, 1914-1991, Panheon New 
York, 1994, p. 289. 
77 Di tale trasformazione sociale Sachs evidenzia gli effetti negativi apportati dalla modifica 
di intere società, causa di nuove disuguaglianze tra Nord e Sud del mondo. Infatti, mentre nei 
paesi del Nord la classe contadina è stata riassorbita in una realtà industriale in espansione, 
assicurando nuove confort e libertà individuali, nei paesi del Sud solo una piccola parte della 
popolazione è riuscita a trarne il giusto beneficio. Lo sradicamento dalle proprie origini e 
dalle peculiari culture ha condotto la popolazione dei paesi del Sud ad essere esclusi dal 
godimento delle ricchezze prodotte e ad entrare «a far parte della maggioranza globale dei 
sotto-consumatori». Sachs W., Sviluppo: ascesa e declino di un ideale, Becatini S. e Ricotta 
S. (a cura di), Intorno allo sviluppo sostenibile, Ambiente e lavoro in Toscana e Arpat, 
Firenze, 2002, p. 25. 
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modernità solida l’individuo emancipa la propria condizione grazie 
alla consapevolezza di non essere solo. Insieme alla «classe» egli 
partecipa al mutamento sociale per la rivendicazione dei propri diritti, 
inserito in un contesto culturale ricco di speranza e di spinta politica 
all’autodeterminazione. Il dinamismo dei movimenti sociali di 
liberazione come quello dei lavoratori e delle donne affermarono 
infatti nel quadro normativo istituzionale degli Stati, diritti civili prima 
inesistenti
78
.  
Tale contesto culturale fece da cornice teorica al movimento 
comunitario Hippy diffuso prima in America e solo in un secondo 
momento nel Vecchio continente, dove acquisì connotazioni politiche 
per la rivendicazione di proprie autonomie. In opposizione alla società 
borghese e ai falsi bisogni ad essa correlati vennero creati i primi 
consigli di quartiere, varie forme di decentramento amministrativo, 
praticate le prime occupazioni di edifici, case e cascinali abbandonati 
e creati nuovi centri sociali dove consentire l’aggregazione e condurre 
stili di vita coerenti ai principi della contestazione. Sulla base del 
modello delle Gemeinschften tedesche
79
, gli spazi occupati 
diventarono punti di riferimento per interi quartieri, con proprie 
attività artistiche e laboratori artigianali
80
 e in cui venivano perseguite 
attività politiche e attuato un modello sociale alternativo ai valori 
borghesi dominanti. La diffusione e la militanza di molteplici 
aggregazioni sociali di orientamento collettivistico (giovanili, nere, 
femministe, etc.) consentì dunque «al tema della comunità di tornare 
in auge, seppur con connotazioni di tipo volontaristico e utopistico»
81
.  
Questa spinta culturale e politica di radicale cambiamento verso 
una società più giusta, autonoma ed egualitaria subì una modifica a 
causa di determinati fattori politici, economici e culturali. Alla fine 
degli anni settanta, infatti, le trasformazioni sociali ed economiche 
determinarono la crisi delle ideologie e della cultura politica di 
sinistra, sia nella sua accezione «riformista»
82
, che in quella 
«rivoluzionaria»
83
. «Entrambe le versioni della cultura di sinistra si 
basavano sul presupposto di una illimitata capacità espansiva del 
sistema economico e sulla possibilità di controllare i processi sociali 
con gli strumenti della politica»
84
.   
La crisi economica e lo shock petrolifero (1973) fecero vacillare la 
fiducia in uno sviluppo industriale continuo e illimitato. La 
Rivoluzione elettronica, inoltre, comportò un brusco 
                                                 
78 Statuto dei Lavoratori (20 maggio 1970), istituto del divorzio (legge n. 898 del 1974), 
nuovo diritto di famiglia (legge n. 151 del 1975), riforma carceraria (Legge n. 180 del 1978) e 
diritto civile dell’aborto (legge n. 194 del 1978). 
79 Comuni di giovani molto diffuse soprattutto a Berlino create da studenti e disoccupati che 
lasciarono la famiglia non potendo permettersi l’affitto di case. 
80 Marincola E., La galassia dei centri sociali, in I popoli di Seattle, Li Mes rivista italiana di 
Geopolitica, numero III, Gruppo Editoriale l’Espresso, Roma, 2001, pp. 61-62. 
81  Vitale A., op. cit., p. 63. 
82 «Che accettava la società del benessere e cercava di guidarla verso traguardi di maggiore 
giustizia sociale». Gavino Olivieri F., Storia contemporanea 800 e 900. Dal Congresso di 
Vienna ai giorni nostri,  cit., p. 339.  
83 «Che rifiutava quella società e contestava il riformismo riformista». Ibidem. 
84 Ibidem. 
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ridimensionamento del peso politico e numerico della classe operaia. 
Questi fattori, insieme ai nuovi dubbi sulla possibilità che i regimi 
ispirati ai modelli leninista e collettivista potessero concretamente 
apportare valide soluzioni ai problemi della società, comportarono un 
graduale declino dei miti che per anni avevano alimentato i movimenti 
rivoluzionari delle società industrializzate. La crisi del modello di 
Welfare State e l’incapacità dello Stato assistenziale di sopportare gli 
elevati costi dei servizi sociali
85
, a causa di specifiche motivazioni
86
, 
mise in crisi anche l’area riformista della sinistra. 
Questo calo di fiducia nelle ideologie di sinistra ebbe distinte 
conseguenze: da un lato, l’abbandono della militanza politica87 ed il 
rinchiudersi dell’individuo nella dimensione «privata», riscoprendo i 
valori tradizionali della Nazione e della religione; dall’altro, «la 
ricerca di nuove forme di mobilitazione e di aggregazione legate ai 
temi della vita quotidiana»
88
.   
La crisi del movimento del settantasette e i difficili anni di piombo 
comportarono la chiusura per sgombero di molti spazi e di comuni 
occupate, spesso accusate di favoreggiare militanti rivoluzionari, 
praticanti forme più o meno organizzata di lotta armata. Altre comuni, 
fallirono per l’insorgere di conflitti interni e per l’enorme affluenza di 
persone non capaci di rispettare le regole della collettività. Alcune 
esperienze, grazie alle forti motivazioni dei propri membri, sono 
sopravvissute alle difficoltà, continuando tutt’oggi a perseguire i 
propri obiettivi. 
La crisi energetica derivante dallo shock petrolifero evidenziò 
inoltre la necessità di ricorrere ad altre forme di energia. Il disastro 
ambientale di Chernobil nell’aprile 1986 mostrò al mondo i rischi 
delle tecnologie nucleari e l’urgenza di utilizzare energie pulite e 
rinnovabili.  
Dalla metà degli anni ‘80 la crescita accelerata dei mercati 
globalizzati e l’avvento di nuove tecnologie informatiche, mutarono 
ulteriormente l’equilibrio internazionale. Con l’avvento della 
globalizzazione, vennero radicalmente modificate le coordinate della 
modernizzazione. Mentre prima l’obiettivo delle politiche di sviluppo 
era il passaggio delle Nazioni-Stato da società-agricole a società 
industriali, negli anni ottanta lo scopo prioritario divenne il passaggio 
di potere dalle Nazioni-Stato ai mercati transnazionali e dalle strutture 
                                                 
85 «Assistenza medica, istruzione gratuita, sussidi di disoccupazione e pensioni». Ibidem. 
86 «Il rallentamento dello sviluppo, il continuo allargamento dell’area dei soggetti assistiti, 
conseguenza a sua volta dell’elevata disoccupazione e dell’accorciamento del ciclo lavorativo, 
dell’aumento della vita media, la cattiva gestione degli introiti fiscali da parte dei governi». 
Ibidem. 
87 «Il generale abbandono della militanza politica finì con isolare le punte estreme dei 
movimenti rivoluzionari dei paesi industrializzati che dall’inizio del decennio avevano 
cominciato a praticare forme più o meno organizzate di lotta armata, assistendo così in alcuni 
paesi dell’Europa occidentale all’affermazione del complesso fenomeno del terrorismo 
politico attuato da piccoli gruppi clandestini fortemente militarizzati». (Ibidem)  
88 «Si pensi alla mobilitazione femminista sul problema della maternità e dei rapporti fra i 
sessi e a quella dei movimenti ecologisti sui temi ambientali». Ibidem. 
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industriali a quelle dell’informazione89.   
La deregolamentazione e la destrutturazione del mercato del 
lavoro, iniziata a partire degli anni novanta e imposta dai processi di 
globalizzazione sulla scena mondiale per implementare la 
competitività e la concorrenza delle imprese, infine, hanno portato il 
processo di atomizzazione e di individualizzazione (avviato con 
l’inizio della modernità) al suo massimo grado, riducendo e in alcuni 
casi cancellato completamente, la presenza dei punti stabili e dei 
legami sociali nella società a capitalismo avanzato.  
Nella società industriale, nonostante il progressivo abbandono 
dell’organizzazione sociale comunitaria, la vita dell’individuo 
continuava ad avere molteplici punti di riferimento in diversi ambiti 
della propria esistenza: la fabbrica, i partiti politici di massa, il 
sindacato, che grazie al forte potere di rappresentanza poteva garantire 
i diritti dei propri assistiti, mantenendo vivi i legami sociali di 
solidarietà tra gli individui.  
La società a capitalismo avanzato, invece, rendendo fluido e 
flessibile il lavoro, individualizzando i contratti lavorativi, abolendo la 
rigidità dello Statuto dei lavoratori verso forme contrattuali atipiche, 
demolendo i contratti collettivi nazionali, determina una perdita di 
potere di rappresentanza dei sindacati e annulla di fatto i conflitti tra 
datori di lavoro e dipendenti. «La lotta di classe inoltre scompare, non 
tanto perché i rapporti tra datori di lavoro e lavoratori siano diventati 
pacifici, ma perché i conflitti si sono spostati dai problemi interni della 
produzione alle strategie mondiali delle imprese transnazionali e 
finanziarie»
90
. Il bersaglio politico da contrastare è quindi troppo 
lontano e astratto dal piano locale, talmente distante dal cittadino da 
rendere inefficace qualsiasi forma di contraddittorio.  
La globalizzazione, in questo senso, è intesa da Touraine «non solo 
come una mondializzazione della produzione e degli scambi, ma 
soprattutto come una forma estrema di capitalismo, come separazione 
completa dell’economia dalle altre istituzioni, in particolare sociali e 
                                                 
89 Quando le società vennero attraversate da flussi (siano essi capitale straniero, televisione 
satellitare, emigranti, etc.) che oltrepassarono i confini territoriali, l’attenzione si concentrò 
non più sullo sviluppo delle economie nazionali, ma sull’inserire determinati attori nel 
mercato mondiale e sul garantire mezzi di sostentamento per le comunità locali. Sachs W., op. 
cit., pp. 30-33. 
90 Touraine A., La globalizzazione e la fine del sociale, Il Saggiatore, Milano, 2008, p. 38. Di 
fronte a tali scenari Touraine focalizza l’attenzione sul movimento altermondialista, che 
«opponendosi direttamente alla globalizzazione e, in particolare, alla sua pretesa di eliminare 
tutte le forme di regolamentazione sociale e politica dell’attività economica riveste oggi 
un’importanza pari al ruolo del socialismo nei primi decenni della società industriale. Come 
quest’ultimo esso lotta innanzitutto contro la gestione capitalistica dell’economia e della 
società. La debolezza dell’altermondialismo è dovuta al fatto che esso non riesce a definire in 
maniera chiara a nome di chi, di quali interessi o di quale concezione della società lotta, e 
questo ingenera una certa confusione tra la difesa di alcuni interessi acquisiti e le 
rivendicazioni fatte effettivamente a nome delle categorie più direttamente dominate». (Ivi, p. 
41). Oltre a tale movimento, Touraine dedica una particolare attenzione a istituzioni come la 
famiglia, la scuola e ai movimenti ecologisti, i soli capaci di affrontare e gestire i nuovi 
conflitti mondiali. In particolare, per l’autore, saranno le donne, all’interno di questi 
movimenti, le principali protagoniste nella rivendicazione dei nuovi diritti e nella 
ricomposizione delle varie esperienze individuali e collettive. (Ivi, pp. 241-269). 
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politiche, che non sono più in grado di controllarla»
91
.  
Secondo Giddens, inoltre, il distanziamento spazio-temporale dei 
contesti locali dalle istituzioni politiche, economiche ed 
amministrative, produce un progressivo processo di disaggregazione, 
di svuotamento e di smaterializzazione dei vincoli fisici e di 
prossimità delle relazioni sociali
92. L’avvento delle nuove tecnologie, 
infatti, «ha consentito di standardizzare il tempo e di relativizzare la 
distanza su base astratta (a-locale) in vista di un loro riempimento 
(riaggregazione) attraverso nuove pratiche sociali capaci di dilatazioni 
diacroniche e spaziali»
93
. La globalizzazione, in questo senso, è intesa 
dall’autore come «l’intensificazione di relazioni sociali mondiali che 
collegano tra loro località distanti facendo sì che gli eventi locali 
vengano modellati dagli eventi che si verificano a migliaia di 
chilometri di distanza e viceversa»
94
. 
In tale contesto, la socialità «appare l’esito degli sforzi di 
rispazializzazione (ovvero di ricostruzione di dimensioni relazionali 
ed istituzionali significative) di individui costretti (nell’accezione più 
negativa) o messi in condizione (in quella positiva) di costruire 
autonomamente il mondo come possibilità»
95. L’aumento delle 
esperienze, infatti, se da un lato implica un nuovo senso di 
smarrimento e di insicurezza, dall’altro è invece strettamente correlato 
al moltiplicarsi delle opportunità che consentono all’individuo di 
costruire i propri percorsi, stabilendo relazioni indipendentemente dal 
luogo di appartenenza.   
Per garantire solidità delle pratiche sociali scaturite dal nuovo 
contesto globale, caratterizzato da una sempre più marcata 
separazione del tempo e dello spazio dal luogo, occorre sviluppare un 
nuovo tipo di solidarietà fondata sulla fiducia
96
.  
In tutte le culture premoderne, comprese le grandi civiltà agrarie, la 
separazione dello spazio e del tempo, dal luogo, era relativamente 
bassa. A questo proposito Giddens identifica quattro contesti diffusori 
di fiducia: il sistema parentale, che costituiva un modo relativamente 
stabile per organizzare nel tempo e nello spazio le relazioni sociali; la 
comunità locale, con le proprie relazioni sociali organizzate in termini 
di luogo e la cui ridotta espansione spaziale ne garantiva la stabilità 
nel tempo; la religione, come strumento di diffusione di fiducia e la 
tradizione, manifestata sottoforma di riti.  
Con la modernità avviene però una profonda spaccatura col 
passato: «il nucleo familiare cessa di essere latore di legami sociali 
                                                 
91  Ivi, p. 273. 
92 Giddens A., op. cit., p. 31. 
93 Giddens A. citato da Tomei G., in comunità trans locali, identità e appartenenze alla prova 
della mondializzazione, cit., Ivi, 35. 
94 Giddens A., op. cit., p. 71. 
95 Giaccardi C. e Magatti M., La globalizzazione non è un destino. Mutamenti strutturali ed 
esperienze soggettive nell’età contemporanea, Laterza, Roma-Bari, 2001, in Tomei G., op. 
cit., p. 16. 
96 Il concetto di fiducia viene declinato da Giddens in termini di fede: «fiducia significa 
confidare nell’affidabilità di una persona o di un sistema in relazione a una determinata serie 
di risultati o di eventi, laddove questo confidare esprime una fede nella probità o nell’amore 
di un altro nella correttezza di principi astratti». Giddens A., op. cit., p. 42. 
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intensamente organizzati attraverso lo spazio-tempo»
97
; il luogo viene 
«minato dalla disaggregazione e dalla distanziazione spazio-
temporale»
98
; la religione, a seguito del processo di secolarizzazione, 
non riveste più la funzione omnicomprensiva dell’esperienza umana99 
e le minacce ecologiche, rappresentano un nuovo pericolo per l’intera 
collettività.   
Per descrivere le profonde trasformazioni sociali, economiche e 
culturali della società, Giddens suddivide la modernità in due distinte 
fasi: la Early modernity e l’Higt modernity100.  
Nella prima fase - composta da quattro dimensioni tra loro 
interrelate, quali la sorveglianza, il capitalismo, l’industrialismo e il 
potere militare - si trovano solo alcune tendenze globalizzanti. Le 
società capitaliste, in questa prospettiva, sono considerate come una 
particolare sottospecie delle società moderne in generale
101
. Esse 
vengono identificate dall’autore come «sistemi di beni incentrati sul 
rapporto tra proprietà privata del capitale e lavoro salariato privo di 
proprietà, nel quale questo rapporto costituisce la spina dorsale di un 
sistema di classe. L’impresa capitalistica si basa sulla produzione 
destinata a mercati concorrenziali, nei quali i prezzi agiscono da segnale 
per investitori, produttori e consumatori. Caratteristica primaria 
dell’industrialismo, inoltre, è l’uso di fonti inanimate di forza materiale 
nella produzione delle merci, associato al ruolo centrale delle macchine 
nel processo produttivo»
102
.  
La diffusione dell’industrialismo su scala globale e l’avvento di 
tecnologie moderne altamente inquinanti determinano pericolosi 
cambiamenti climatici. La competitività delle imprese, inoltre, rende le 
innovazioni di tali tecniche costanti e generalizzate. A seguito del 
predominio della proprietà privata dei mezzi di produzione
103
 la sfera 
economica si isola dagli altri scenari sociali e in particolare dalla 
politica. «L’autonomia dello stato è infine condizionata (pur senza 
essere fortemente determinata) dal fatto di dipendere 
dall’accumulazione di capitale, su cui il suo controllo è ben lungi 
dall’essere totale»104.  
La quarta dimensione riguarda infine gli ordinamenti militari 
                                                 
97 Giddens A., op. cit., p. 109. 
98 Ivi, p. 110. 
99 Ivi, p. 111. 
100 «Laddove nella prima modernità si trovano alcune tendenze globalizzanti, Giddens ritiene 
sia solo con l’aprirsi della seconda fase della modernità che la globalizzazione inizi realmente 
a decollare. Globalizzazione, riflessività sociale e diminuzione delle tradizioni sono tre 
processi interrelati su cui pone le basi la modernità radicale. Il punto di partenza di Giddens è 
la critica della tesi sul postmoderno. Lo sviluppo sociale non si sta allontanando dalla 
modernità per puntare verso un nuovo ordine. Non siamo usciti dalla modernità, piuttosto 
siamo entrati nella sua fase radicale». Martinotti G., La società moderna, Università degli 
studi Milano-Bicocca, Facoltà di sociologia, corso di laurea in scienze del turismo e comunità 
locale, 2006-2007, pp. 1-2. Disponibile sul sito http://www.ise.ac.uk/giddens/  
101 Giddens A., op. cit., p. 64.  
102 Ivi, p. 63.  
103 A tutto vantaggio del nuovo potere delle multinazionali insediate sia nel paese di origine che 
all’estero e il cui potere economico, libero dai vincoli statali è talmente potente da influenzare la 
linea politica del paese di appartenenza. 
104 Giddens A., op. cit., p. 64. 
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mondiali. In un’epoca di grossi rischi di guerra nucleare, il motivo per 
cui ciascuno stato potenzia i propri arsenali, stipula alleanze e aumenta 
gli armamenti, va ricercato non solo nell’affermazione simbolica del 
proprio potere sulla scena internazionale, ma come deterrente per 
evitare, paradossalmente, l’insorgere di conflitti mondiali.   
Nel secondo periodo della modernità (quello che Giddens definisce 
fase radicale), la globalizzazione rappresenta il processo più 
significativo, generato da quattro eventi storici: la Rivoluzione 
mondiale delle comunicazioni (che pone le sue radici negli anni ‘60); 
l’avvento di un’economia meno pesante e competitiva imposta dai 
grandi mercati finanziari sulla scena internazionale; la caduta del 
comunismo come momento di cambiamento decisivo del Novecento 
(identificata col crollo del muro di Berlino nel 1989); infine, i 
mutamenti avvenuti nella vita quotidiana degli individui. Il globale 
entra infatti in modo crescente nell’esistenza dei singoli con 
conseguenze contraddittorie: da un lato, essi sono travolti in eguale 
misura da rischi planetari, dall’altro essi possono partecipare 
attivamente ad avvenimenti mondiali di notevole distanza. Inoltre, il 
senso di appartenenza alla nuova comunità globale (favorita dai media 
elettronici) è strettamente correlato al sempre più complesso e 
contraddittorio rapporto tra globale, nazionale e locale
105
. «Nella sfera 
economica, politica e giuridica le interdipendenze e le 
interconnessioni tra i diversi ambiti territoriali si sono infatti 
progressivamente intensificate. Nello stesso tempo, la creazione di reti 
informatiche e comunicative che superano i limiti della geografia reale 
e l’emergere di flussi planetari di idee, valori, mode, stili di vita, 
pratiche di consumo hanno messo in discussione la fisionomia 
nazionale delle culture, provocando reazioni di difesa da parte delle 
tradizioni locali e ricerche di identità di minoranze linguistiche, 
etniche e religiose»
106
. 
Secondo Giddens, nella modernità radicale il mondo 
contemporaneo sta assistendo all’estremo dispiegamento delle 
contraddizioni e dei nodi critici racchiusi nella prima modernità. 
L’immagine proposta dall’autore è quella di «un bisonte di strada, di 
un mostro di enorme potenza che collettivamente, come esseri umani, 
riusciamo in qualche modo a governare ma che minaccia di sfuggire al 
nostro controllo e andarsi a schiacciare»
107
. In questo modo Giddens 
«mette in evidenza l’imprevedibilità, il rischio, il clima di 
ambivalenza in cui stiamo vivendo»
108
. 
                                                 
105 Dal punto di vista globale avviene un mutamento significativo della società su più livelli: 
«sul piano del mercato mondiale e della generalizzazione dei consumi (e del consumatore); 
sulla comunicazione e sui trasporti; sulla scienza e sulla tecnologia; riguardo la 
planetarizzazione della capacità militare; infine, dal punto di vista delle conseguenze 
ecologiche». «L’esigenza del locale si coglie invece: nell’ambito etnico e storico; nell’ambito 
della cultura, delle culture; nell’ambito delle forme della partecipazione politica; nell’ambito 
sociale, nella volontà di differenziazione dei gruppi». Toscano M. A. (a cura di), Dialettica 
locale-globale. Continuità e contraddizioni del mondo, , Ipermedium, Napoli, Los Angeles & 
San Jose, 1997, pp. 3-4. 
106 Martinotti G., op. cit., p. 3. 
107 Ibidem. 
108 Ibidem. 
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Anche Beck, nelle sue analisi, evidenzia la progressiva erosione 
della società industriale sotto molteplici aspetti: i nuovi rischi 
ambientali, la perdita di fiducia illimitata nel progresso tecnico, la crisi 
del modello taylorista della produzione, il processo di  
individualizzazione, la globalizzazione, etc.   
L’autore attribuisce al processo di autotrasformazione della società 
l’accezione di modernizzazione riflessiva. L’aggettivo riflessiva non è 
però sinonimo di consapevolezza. Tutt’altro. Si tratta invece di una 
rottura, di un cambiamento automatico, prodotto meccanicamente e 
originato dai riflessi delle conseguenze secondarie della società 
industriale (pericoli, rischi, individualizzazione, globalizzazione, etc.). 
Tale trasformazione produce la dissoluzione dei presupposti culturali 
delle classi sociali, sostituendoli con forme di individualizzazione e di 
ineguaglianza sociale
109
. 
Secondo Lyotard, inoltre, mentre l’epoca moderna si 
contraddistingueva per l’intento di spiegare il mondo mediante 
l’utilizzo di principi unitari, «come la ragione per l’illuminismo, le 
leggi materialistiche per il marxismo, il movimento totalizzante dello 
spirito per l’idealismo»110, nel postmodernismo decadono le pretese 
universalistiche e l’individuo è inserito in un contesto di per sé incerto 
e indefinito, dominato da eventi che sembrano sottrarsi dal suo 
controllo. Gli aspetti positivi ad esso correlati sono invece identificati 
«nel declino delle ideologie totalitarie, nel venir meno del timore delle 
autorità, nell’accresciuta tolleranza verso la diversità culturale e nelle 
nuove possibilità di scambio e comunicazione tra gli individui»
111
. 
Negli scenari della modernità, caratterizzati da una sempre 
maggiore presenza di rischi sociali - possibilità di una guerra nucleare, 
di disastri ecologici, inarrestabile crescita demografica, collasso degli 
scambi economici mondiali e altre potenziali catastrofi mondiali - gli 
ecovillaggi, così come le comunità utopiche hanno rappresentato 
nell’Ottocento e il movimento comunitario degli Hippie negli anni 
sessanta e settanta del Novecento, costituiscono, con i propri limiti, 
dei piccoli tentativi di proporre propri modelli sostenibili come 
soluzioni pratiche ai problemi enunciati. Essi inoltre, ponendosi nella 
fase di maturazione, per lo meno culturale, del percorso del tema della 
partecipazione avviatosi con i consigli di quartiere nei primi anni ‘70 
e sviluppatosi con le pratiche autogestionarie nei movimenti del ‘77 e 
successivamente ripreso, dopo gli anni di piombo, negli anni ‘80 con i 
processi auto organizzativi delle società locali, tendono a ricostruire 
dal basso «quei legami sociali e comunitari interrotti dalla perdita del 
sistema dei partiti di massa con la loro funzione di connettori della 
domanda sociale»
112
. 
                                                 
109 Beck U., Giddens A., Lash S., Modernizzazione riflessiva, Trieste, Asterios, 1999, p. 74.  
110 Capuano S., Bauman e il dibattito sul moderno, in Toscano M. A., Introduzione alla 
sociologia, cit., p. 395. 
111  Ivi, p. 396. 
112 Magnaghi A., Partecipazione, nuovi municipi, sviluppo locale, tratto da Frascaroli E., 
Allegretti G. (a cura di), Percorsi condivisi. Contributi per un atlante di pratiche 
partecipative in Italia, Alinea, Firenze. Disponibile su 
http://www.nuovomunicipio.org/documenti/partoscana  
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2.2 Tracce di comunità
113
. 
 
Nella società mondializzata, caratterizzata da nuove opportunità, 
ma anche da un «massimo grado di differenziazione, complessità e 
rischio sociale e nella quale le caratteristiche peculiari della modernità 
(individualizzazione, razionalizzazione, secolarizzazione) hanno 
raggiunto in molti casi il limite oltre il quale necessariamente 
degenerano nelle corrispettive patologie»
114
 la comunità torna ad 
emergere, anche se contraddistinta da caratteristiche ambivalenti.  
Da un lato, infatti, ad essa vengono attribuite le accezioni negative 
di comunità pericolo o di comunità gruccia
115
, sorte in risposta alle 
incertezze e ai nuovi rischi della società a capitalismo avanzato. 
Dall’altro, invece, essa si coniuga con una «crescente e rinnovata 
effervescenza dei contesti locali, all’interno dei quali i sentimenti di 
concordia e fraternità cercano instancabilmente ospitalità e 
conferma»
116
.  
In tal senso, le accezioni negative di perdita della libertà e di 
creazione di legami sociali fondati sulla paura dei numerosi rischi 
innescati dalla globalizzazione, non impediscono ai contesti locali di 
rivestire un rinnovato ruolo sociale.   
In questa direzione Zurla enuncia un paradosso: «mentre cresce la 
componente omologante di rapporti e delle relazioni sociali e umane, 
soprattutto per il processo di artificializzazione della vita e della 
comunicazione, parallelamente paiono aumentare i segnali di 
rinnovata vitalità delle relazioni comunitarie»
117
.  
Alcuni autori mettono in guardia sulla pericolosità della 
costituzione di comunità artificiali fondate su un tipo di identità 
difensivo; altri invece, pur sottolineando la natura ambivalente del 
rapporto comunità/perdita di libertà, individuano i contesti locali 
comunitari come «un tentativo in grado di rifondare le società 
spersonalizzate e globalizzate, impaurite e sempre più caratterizzate 
                                                 
113 Bagnasco A., Tracce di comunità, Il Mulino, Bologna, 1999. 
114 Ivi, p. 71. 
115 Le comunità gruccia possono sorgere come risposta «a minacce reali o immaginarie, ma 
comunque terrorizzanti (ad esempio tramite la voce che gli scaffali dei supermercati sono stati 
riempiti di cibi trattati geneticamente con conseguenze ignote per i consumatori). Altre volte 
si può formare una comunità gruccia intorno ad un evento mondano o intorno a problemi con 
cui molti individui lottano quotidianamente nella vita quotidiana (ad esempio tenere il peso 
sotto controllo). Le  comunità gruccia sono definite da Bauman anche comunità estetiche.  
[…] Il tratto comune a tutte le comunità estetiche è la natura superficiale e frivola, nonché 
transitoria dei legami che si instaurano tra i rispettivi membri. Tali legami sono fragili e di 
breve durata […]. Qualunque tipo di legame venga stabilito nel corso della brevissima vita 
della comunità estetica, essi non legano realmente: sono letteralmente legami senza 
conseguenze. […] La comunità etica rappresenta l’estremo opposto della comunità estetica. 
Essa è intessuta di impegni a lungo termine, di inalienabili diritti e obblighi inevadibili, tutte 
cose che grazie alla loro rinomata (e meglio ancora istituzionalmente garantita) durabilità 
possono essere trattate come variabili note nel momento in cui si pianifica il futuro e si fanno 
progetti. E gli impegni che rendono una comunità etica sarebbero del tipo di condivisione 
fraterna, il quale riafferma il diritto di ciascun membro all’assicurazione comunitaria contro 
gli errori e le disgrazie che sempre costellano la vita degli individui». Bauman Z., op. cit., pp. 
69-71. 
116 Magnaghi A., Partecipazione, nuovi municipi, sviluppo locale, cit., p. 71. 
117 Zurla P., Comunità e società globale, Franco Angeli, Milano, 1991, p. 11.  
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dall’incertezza»118.   
Entrambe le interpretazioni denotano la potenziale duplicità delle 
comunità contemporanee e la facilità con cui, sullo sfondo dei nuovi 
contesti di rischio, la paura e l’insicurezza possono far velocemente 
scivolare le connotazioni positive di fiducia, solidarietà, reciprocità, 
etc., in quelle negative di esclusione, marginalizzazione, timore dello 
straniero, creando delle comunità fortezze fondate su pericolose 
identità di tipo difensivo. 
Di fronte alle nuove dinamiche di mondializzazione globale, di 
rapidità di flussi delle comunicazioni, dei capitali e delle merci,  
Petrillo sostiene infatti che «la ricerca del senso più generale del 
proprio agire sembra passare per la costruzione di identità difensive 
intorno al principio comunitario»
119
. Identità che prendono forma su 
legami solidaristici artificiali, verso una realtà esterna percepita come 
ostile e con la creazione di specifici codici di autoidentificazione
120
.  
Castells sottolinea inoltre come in un mondo sempre più strutturato 
su processi globali, le politiche di valorizzazione del locale e di 
«produzione di identità» hanno acquisito una rilevanza che non 
conosce eguali nel passato
121
. Le nuove identità collettive, nate da 
paure e insicurezze nei confronti di nemici esterni, delimitano il 
confine del «noi» e del «loro», finendo per improntare le proprie 
istituzioni su politiche sociali e culturali di esclusione. Per Bauman, 
inoltre, fare parte di una comunità implica spesso la perdita della 
propria libertà. «L’assenza di comunità significa assenza di sicurezza; 
la presenza di una comunità, quando si verifica, finisce ben presto con 
il significare perdita di libertà»
122
.  
Anche Sennet sottolinea la stretta relazione tra il desiderio di 
comunità e il bisogno dell’individuo di difendersi dagli effetti 
devastanti della precarietà lavorativa e dalla presenza degli «estranei». 
«Il mito della solidarietà comunitaria è anche un rituale purificatorio 
per bilanciare i disastri della flessibilità. Il desiderio della comunità è 
una delle conseguenze involontarie del capitalismo contemporaneo, un 
desiderio animato dalle incertezze create dalla flessibilità, dall’assenza 
di fiducia, dallo spettro di non riuscire a diventare qualcuno nel 
mondo, di non sapersi costruire. Queste condizioni spingono la gente a 
cercare nuove forme di attaccamento, a ricorrere ad un nuovo utilizzo 
del «noi» come atto di protezione. Un luogo diventa infatti una 
comunità quando la gente usa il pronome «noi», ma in questo contesto 
il desiderio di comunità si esprime in termini difensivi, e spesso sotto 
forma di rifiuto nei confronti di immigrati o di alti estranei»
123
.  
Della stessa opinione, Beck evidenzia l’emergere delle «comunità 
di pericolo» basate su un tipo di solidarietà che nasce dalla paura in 
un’epoca storica di crescente incertezza. Infatti, così «come nel XIX 
                                                 
118 Berti F., op. cit., p.62 
119 Petrillo A., op. cit., p. 78. 
120 Ibidem. 
121 Castells M., Il potere dell’identità, Università Bocconi editore, Milano, 2002. Citato in 
Petrillo A., Ivi, p. 79. 
122 Bauman Z., op. cit., p. 20. 
123 Sennett R., L’uomo flessibile, Feltrinelli, Milano, manca l’anno, p. 138 in Berti pp. 72-73. 
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secolo la modernizzazione ha dissolto la struttura fossilizzata della 
società feudale con la sua organizzazione per ceti, producendo il 
quadro di fondo della società industriale»
124
 e affermando di fatto i 
diritti della borghesia, così oggi la modernizzazione dissolve la società 
industriale e fa sorgere da essa il profilo di un’altra società, la società 
del rischio, produttrice di incertezze e di «minacce globali 
sopranazionali»
125
 indipendenti dalle volontà individuali. Mentre «la 
società di classe nella sua dinamica di sviluppo rimane legata all’idea 
di uguaglianza (nelle sue diverse formulazioni di pari opportunità fino 
alle varianti dei modelli socialisti di società), nella società del rischio 
il progetto normativo che sta alla sua base e la spinge in avanti, è la 
sicurezza. Al posto del sistema dei valori della società disuguale 
subentra quindi il sistema valoriale della società insicura. Mentre 
l’utopia dell’uguaglianza contiene una quantità di fini sostanziali e 
positivi riferiti al cambiamento della società, l’utopia della sicurezza 
rimane peculiarmente negativa e difensiva. Il sogno della società 
classista è che tutti debbono avere una parte di torta, il fine della 
società del rischio è che tutti siano risparmiati dai veleni (la solidarietà 
della paura)»
126
.  
La difesa dell’incolumità personale da una realtà esterna intesa 
come luogo del pericolo è anche il motivo di fondo che porta alla 
formazione di quelle che Low definisce gated community, comunità 
chiuse e private in cui l’accesso è limitato e dove lo spazio pubblico è 
privatizzato
127
. Costituendo comunità di uguali in cui esaltare la 
dimensione privata e inseguire il mito della purezza
128
, gli individui si 
rifugiano in residenze fortificate per acquisire maggiore sicurezza dai 
rischi esterni «abbandonando la città a favore di un’autosegregazione 
esclusiva»
129
. Blakely e Snyder distinguono tre tipologie di comunità 
chiuse statunitensi: «le prestige community, zone residenziali isolate 
dalla città in cui risiedono soggetti con redditi molto alti, le lifestyle 
community, in cui si riservano servizi esclusivi legati al tempo libero e 
security zone, insediamenti preesistenti dotati di barriere di accesso e 
forme di chiusura verso l’esterno»130. 
Nei suoi studi Low individua cinque elementi che 
contraddistinguono le gated community: la sicurezza, l’isolamento, 
l’omogeneità sociale data dal vivere con soggetti con uguale reddito e 
appartenenti alla stessa classe sociale, la possibilità di avere svaghi e 
di fruire dei servizi.  
Dalle interviste effettuate ad alcuni residenti nelle comunità chiuse, 
l’autore identifica dei motivi ricorrenti che hanno spinto le persone ad 
                                                 
124 Beck U., La società del rischio, Carocci, Roma, 2000, p. 14. 
125 Ivi, p. 18. 
126 Ivi, pp. 64-65.  
127 Low S. M., Behind the gates: life, security and the pursuitof happiness in fortress America, 
Routledge, New York, 2003, in Paone S., La città in frantumi. Sicurezza emergenza e 
produzione dello spazio, Franco Angeli, Milano, 2008, p. 40. 
128 Petrillo A., La città perduta. L’eclissi della dimensione urbana nel mondo contemporaneo, 
Dedalo, Bari, in Paone S., Ivi, p. 41. 
129 Ibidem. 
130 Blakely E. J., Snyder M. G., Fortress America. Gated communities in the United States, 
Brookings Institution Press, Washington, 1997, in Paone S., Ibidem. 
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allontanarsi dalla città per andare a vivere in nuove «gabbie di 
felicità», quali l’esigenza di allevare i propri figli in un ambiente 
migliore e la paura di essere derubati, molestati o attaccati da persone 
appartenenti a classi sociali inferiori
131
. La conformazione dello 
spazio di tali comunità, circondate da mura o barriere, evoca inoltre 
l’immagine di comunità fortezze arroccate su se stesse per la 
preservazione della propria incolumità
132
. 
Da queste premesse, emerge l’importanza di associare alla 
comunità non i concetti negativi di esclusione, rischio, paura, ma 
quelli positivi di partecipazione, giustizia, sostenibilità ambientale. 
Infatti, «escludendo dalla comunità questi riferimenti forti saremmo 
solo alla ricerca di un po’ di sicurezza, magari fatta di muri che 
dividono, di confini da difendere, piuttosto di legami che si allacciano, 
di mani che si tendono. La comunità, quando non rappresenta una 
deriva può insomma rappresentare l’ambito delle ricomposizioni 
esistenziali delle sfere di vita, una risposta alla frammentazione 
sociale delle società contemporanee»
133
.  
Pur mettendo in guardia dal rapporto spesso ambivalente tra 
appartenenza comunitaria/perdita della libertà, Berti evidenzia il 
rinnovato ruolo della comunità in risposta ai bisogni di solidarietà, 
rimedio alla precarietà, tutela ambientale e capacità di preservare le 
risorse naturali per le future generazioni. Nell’epoca dei mercati 
transnazionali la comunità si realizza infatti nell’attuazione pratica di 
una nuova forma di partecipazione democratica, di un agire 
responsabile e nella rinuncia a qualsiasi eccesso da parte 
dell’individuo. In qualche misura, quindi, comunità diviene sinonimo 
di sostenibilità e di un luogo dove le istanze di sviluppo sostenibile 
possono essere ricomposte e valorizzate, poiché anche se solo 
recentemente l’ambiente è divenuto un fatto fondamentale nella vita di 
ogni individuo e di ogni comunità, il sistema ecologico e il sistema 
sociale devono essere considerati tra loro sempre più 
interdipendenti
134
.   
«La comunità potrà dunque risorgere solo se riuscirà ad acquisire 
un ruolo di diffusore della fiducia, se sarà in grado di fornire 
raccomandazioni o certificati di credito a beneficio di individui e 
istituzioni, riducendo cognitivamente ed emotivamente l’area di 
incertezza che riguarda questi ultimi e rendendo possibile l’attivazione 
di atti fiduciari nei loro confronti da parte di altri attori»
135
.  
                                                 
131 Low S. M., Construire l’exclusion à travers les communautés ferme, in Les Annales de la 
Recherche urbaine, n. 93, avril 2003. 
132 «Flusty individua una serie di spazi di difesa sorti all’interno delle città a partire dal 
binomio architettura/paura, fra questi vi sono quelli ansiogeni perché controllati in maniera 
costante e pervasiva, oppure labirintici e quindi difficilmente raggiungibili, oppure respingenti 
perché difesi da cancelli o mura, ma anche quelli che non permettono lo stazionamento perché 
scomodi, come ad esempio le panchine che impediscono di sedersi comodamente e invitano 
quindi a non fermarsi». Flusty, Building paranoia, in Ellin N. (eds.), Architecture of feare, 
Princeton Architectural Press, New York, 1997, in Paone S., p. 43. 
133 Cesareo V., Ricomporre la vita. Gli adulti giovani in Italia, Carocci, Roma, 2005, in Berti 
F, op. cit., p. 38.  
134 Berti F., op. cit., pp. 176-177. 
135 Mutti B., I diffusori della fiducia, Rassegna italiana di sociologia, 4, 1998, p. 543. 
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In questo contesto culturale in cui il processo di 
individualizzazione, di differenziazione e di rottura dei legami sociali, 
avviato con la modernità, è portato al  massimo grado, è interessante 
analizzare quelle che Bagnasco definisce le tracce (tracks)
136
 di 
relazione sociale comunitaria disperse nella società.  
«Il termine tracce in fisica è utilizzato per indicare le traiettorie di 
particelle che un rilevatore registra dopo la disintegrazione del nucleo 
di un atomo, mentre in chimica esso denota la presenza di piccole 
quantità di una sostanza»
137
. Nella fattispecie il termine sottolinea il 
modo in cui «i concetti di identità, reciprocità, fiducia»
138
 etc., tipici 
delle organizzazioni sociali comunitarie, vengono dispersi, pur 
continuando a persistere, nella attuale società. Mettendo in guardia da 
un improbabile ritorno al passato e da un trasferimento inconscio alle 
nuove forme di teoremi elaborati per le vecchie relazioni comunitarie 
con scarsa capacità interpretativa della società attuale, Bagnasco 
sostiene come la scomposizione dell’antico concetto, di per sé 
complesso e inclusivo, in diverse aree tematiche limitate e parziali, sia 
in grado di far rivivere, attualizzandole, istanze analitiche e pratiche di 
comunità compresenti nell’esperienza nella tarda modernità139. 
«Con la transizione dalla società tradizionale alla società moderna, 
si assiste al tramonto delle norme regolative dei sistemi sociali, delle 
forme istituzionali, delle procedure e degli assetti interni dei gruppi 
sociali, compresi e considerati indistintamente dalla sociologia nella 
categoria della comunità. Tuttavia la comunità come forma di 
socialità, idea e valore, non segue necessariamente il medesimo 
andamento delle forme di istituzionalizzazione storicamente 
dominanti: essa tende a diffondersi, a disperdersi, a non fissarsi in un 
luogo sociale definito, a diluirsi in una pluralità di ambiti. Se cessa la 
comunità come istituzione, continua a vivere la comunità-relazione e  
comunità-valore»
140
.  
«Siamo infatti talmente abituati al lamento e prostrati 
dall’elaborazione del lutto per la scomparsa dei grandi partiti di 
massa, che non ci accorgiamo che mille fiori sono nati 
spontaneamente, fuori dai grandi circuiti mediatici o delle grandi 
organizzazioni sociali. Questo protagonismo sociale diffuso 
rappresenta un segno dei tempi che viviamo, è la linfa vitale che 
contrasta i megaprocessi di desertificazione sociale che il modello 
neoliberista sta cercando di imporre a tutto il pianeta»
141
. Forme di 
mutualismo sociale che costruiscono una rete relazionale locale in 
grado di creare tra gli individui legami sociali tipici della comunità, 
basati non sulla paura ma sulla solidarietà reciproca, sono la finanza 
etica, il commercio equo e solidale, i gruppi di acquisto solidale, il 
                                                 
136 Bagnasco A., op. cit., pp. 8-9. 
137 Ivi, p. 9. 
138 Ivi, p. 10. 
139 Ivi, p. 9.  
140 Ciucci R., La comunità possibile. Percorsi e contesti in sociologia, Pacini-Fazzi, Lucca, 
1991.  C:\DocumentsandSetting\utente\Desktop\la_comunità_possibile.mht         
141 Guadagnucci L., Il nuovo mutualismo, Feltrinelli editore, Milano, 2007, p. 6. 
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microcredito, le banche del tempo, l’esperienza di autogestione delle 
fabbriche argentine e le numerose forme di «altraeconomia» fondate 
sullo scambio socioeconomico del dono a forme più elaborate di 
creazione di una nuova moneta locale. Inoltre, anche «la famiglia, le 
reti parentali, le istituzioni politiche locali, le associazioni sindacali e 
di categoria, la persistenza di valori solidaristici (addirittura sublimati 
in sub-culture), non soltanto generano quella consuetudine di 
sentimenti cooperativi che consente di ridurre notevolmente i costi 
delle transizioni economiche, ma svolgono anche una fondamentale 
funzione di assicurazione contro forti discontinuità e l’estrema 
insicurezza imposte dalle dure regole di mercati altamente competitivi 
e mutevoli»
142
. 
Nella storia di queste piccole tracce, le comunità intenzionali 
dell’Ottocento e del Novecento e le comunità intenzionali 
ecosostenibili attuali, raccogliendo in sé i concetti di identità, 
reciprocità, solidarietà, fiducia, etc., hanno da sempre avuto la 
funzione di alleggerire i mali sociali derivanti dal repentino processo 
di industrializzazione, grazie ai propri principi di solidarietà e di aiuto 
reciproco. 
Tutto sta nel verificare la capacità di queste originali esperienze di 
non essere riassorbite dal sistema capitalistico e di non cadere nella 
«trappola» della burocratizzazione gerarchica delle strutture interne, 
tali da trasformare e snaturare le proprie istanze valoriali.  
Gli studi compiuti dai classici del pensiero sociologico sono un 
utile strumento interpretativo per la comprensione delle categorie 
«comunità-società». Un loro uso analitico consente infatti di porre in 
luce la compresenza e la sopravvivenza di residui di passate strutture 
sociali all’interno dei sistemi sociali altamente sviluppati, anche se, 
ovviamente, in forme e proporzioni differenti
143
.  
Di fronte al pullulare di concezioni sulla comunità, spesso 
generalizzate in tutti i campi scientifico culturali e sovente soggette a 
inflazioni semantiche del significato da parte dei mezzi di 
comunicazione, una ricongiunzione con il momento della loro genesi 
costituisce dunque un tentativo di ricondurre tali concetti ai motivi 
originari della loro proposizione
144
.  
 
 
 
2.3 Dalla comunità alla società: il pensiero degli autori classici 
della sociologia.  
 
Le descrizioni del percorso che dalla comunità conduce alla società 
sono molteplici e ricorrono in numerosi autori. Si tratta di filosofi, 
studiosi di dottrine politiche, di protagonisti della vita politica dotati di 
ambizioni teoriche. Noi faremo capo ad una teorizzazione 
                                                 
142 Reyneri E., L’innovazione produttiva nella rete delle relazioni sociali, Stato e mercato, 
numero 23, agosto 1988, pp. 157-158. 
143 Zurla P., op. cit., p. 13. 
144 Ivi, p. 19. 
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particolarmente importante che costituisce un capitolo fondamentale 
della cultura sociologica. Alludiamo alla celebre opera di Ferdinand 
Tönnies Comunità e società del 1887 e alla Divisione del lavoro 
sociale di Émile Durkheim del 1893.  
Nel testo dal titolo, appunto, Comunità e società (1887) Tönnies 
esprime una profonda preoccupazione per gli stravolgimenti economici 
e sociali apportati dalla Rivoluzione industriale iniziata a metà del 
Settecento in Inghilterra, attribuendo una connotazione positiva alla 
comunità (Gemeinshaft), vista come sede dei caldi impulsi del cuore, 
contrapposti al freddo procedere dell’intelletto della società 
(Gesellschaft). Nella comunità tutto è inclusione, comprensione, vita 
organica, mentre nella società prevale lo scambio utilitaristico ed 
egoistico: gli individui entrano in contatto tra di loro per puro calcolo. 
Solo nella dimensione comunitaria, esiste empatia e vicinanza spirituale 
tra gli individui. Secondo Tönnies per formare una comunità non è però 
sufficiente la prossimità fisica e spirituale dei singoli, ma sono 
indispensabili fattori come il possesso collettivo della terra, la 
cooperazione produttiva sociale (il lavoro), un corpo di norme sociali 
(ordinamento), istituzioni di gestione collettiva (amministrazione) e 
politica (riunioni), un sistema simbolico e culturale di usanze ritenute 
sacre. Solo la combinazione di questi elementi crea un forte vincolo di 
inclusione del singolo nella comunità di appartenenza
145
. Al contrario, 
la nascita dell’individualismo, l’affermarsi della proprietà privata, 
l’estinzione dei beni comuni, il disgregarsi dei legami sociali basati 
sulla cooperazione e i nuovi rapporti contrattuali fondati 
sull’utilitarismo sono invece i principi organizzativi della società146.  
   Facendo ricorso all’analisi di Marx sui modi di produzione 
capitalistica, Tönnies individua una stretta relazione tra le forme di 
proprietà (privata o collettiva) e i modi di pensare le forme di 
convivenza sociale. Il concetto di proprietà rimanda infatti per l’autore 
                                                 
145 Vitale A., Sociologia della comunità, Carocci, Roma, 2007, p. 16.  
146 Alla base dei due tipi di relazione sociale Tönnies fa corrispondere due specifiche volontà: 
la volontà essenziale (wesenwille) e la volontà arbitraria (kurwille). La volontà essenziale reca 
in sé le condizioni della comunità. Essa è il principio dell’unità della vita e «l’equivalente 
psicologico del corpo umano» (Tönnies F., Comunità e società,  cit., p. 129), ad indicare la 
complessità della natura umana, di cui rispecchia l’essenza primordiale e totalizzante. La 
volontà essenziale contiene il pensiero fatto di «sentimenti di esistenza, di istinto e di attività» 
(Ivi, p. 130) e si distingue dalla volontà arbitraria che invece precede l’attività a cui si riferisce 
e resta esterna ad essa. Tönnies individua tre forme di vita umana: vegetativa, animale, 
umana, a cui fa inoltre coincidere, per meglio sottolineare il rapporto profondo con 
l’organismo umano, tre dimensioni della volontà essenziale: gli impulsi organici del piacere 
fisico, le forme del costume (le abitudini) e la memoria. La volontà arbitraria si presenta 
invece come manifestazione di uno stato parziale, successivo e artificiale. Essa rappresenta la 
società, è contenuta dal pensiero e possiede una propria realtà solo se messa in relazione al 
soggetto del pensiero. «Con la volontà arbitraria ci si trova davanti ad un tipo di volontà 
razionale che distingue tra mezzi e fini; i fini poi opportunamente gerarchizzati e collocati in 
un sistema coerente, costituiscono anche i criteri ordinatori della volontà arbitraria stessa. 
Come l’altra, anche questa espressione della volontà si distingue in forme semplici, costituite 
da capacità di deliberazione, discrezione e di concetto, e in forme complesse» (Zurla P., op. 
cit., p. 30). Queste ultime sono considerate da Tönnies «come sistemi di pensieri, e 
precisamente di intenzioni, di scopi e di mezzi che ogni uomo porta nella testa come suo 
apparato per comprendere e affrontare con esso la realtà» (Tönnies F., op. cit., p. 153). 
Formulate in questi termini, le due volontà si pongono come antinomie e le modalità da cui 
esse scaturiscono sono impulsi del cuore, contrapposti alle attività della testa.  
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«alle condizioni sociali attraverso cui gli individui accedono ai mezzi 
materiali della loro esistenza, designando così il diritto, e quindi la 
possibilità di godimento e di uso delle cose»
147
. Nella comunità la 
proprietà è intesa come possesso collettivo e «costituisce un’unità 
naturale, indivisibile, inalienabile e inseparabile dal suo soggetto»
148
. 
Le antiche comunità germaniche, ad esempio, per mezzo della marca
149
 
esercitavano il proprio controllo sul suolo e sulle risorse naturali 
attraverso una regolamentazione collettiva dei pascoli, dei terreni 
agricoli coltivati, delle foreste e dei corsi d’acqua. Ad ogni tribù veniva 
assegnata dai capi tradizionali una porzione di marca (campo o pascolo) 
in base alle proprie necessità, all’interno della quale i lignaggi, ossia 
gruppi più piccoli accomunati dalla discendenza, davano forma a 
villaggi sedentari di autosufficienza, composti da un certo numero di 
famiglie
150
. Una volta consegnata, la terra rimaneva possesso della 
comunità e nessun singolo poteva esercitare su di essa personali diritti 
di godimento. Le decisioni relative alle attività produttive (il tempo 
della semina, le varie operazioni agricole, la messa a coltura di un 
nuovo territorio) venivano inoltre deliberate da un’assemblea. «Anche 
le risorse naturali delle rimanenti terre erano di uso comune. Foreste, 
corsi d’acqua e paludi servivano per la raccolta della legna da ardere, 
del legname da costruzione, della torba; per la raccolta di frutti selvatici 
e funghi, per la caccia e la pesca»
151
.  
«La famiglia era il componente fondamentale della comunità
152
 […] 
e ciascun membro assumeva uno status sociale al quale erano associati 
diritti e doveri, in particolare il diritto di accesso alla terra quale 
principale mezzo di produzione e di esistenza»
153
.   
Prolungando il tempo di godimento sul fondo ricevuto, il diritto 
sulla terra da parte di alcuni membri tese a consolidarsi, tanto che figli 
e fratelli ne poterono riscattare l’eredità. Questa trasformazione giovò 
ad alcuni individui che per le importanti funzioni svolte in nome della 
collettività (sulla base dell’età e o della discendenza), poterono 
estendere il loro dominio sulla terra rispetto agli altri abitanti del 
villaggio. Nacque così la Signoria, cioè l’acquisizione, da parte di 
alcuni, del diritto di uso della marca e della possibilità di distribuire 
                                                 
147 Tönnies F., Comunità e società, Edizioni di Comunità, Milano, 1979, pp. 225-226; Vitale 
A., op. cit., p. 11. 
148 Ivi, p. 11. 
149 Uso organizzativo della terra in Germania.  
150 «La terra veniva annualmente distribuita dai capi tradizionali secondo un criterio relativo 
al numero di produttori che coltivavano in cooperazione». Vitale A., Sociologia della 
comunità, cit., p. 12. 
151 Ibidem. 
152 Questa comune esistenza e questo senso sociale di appartenenza dell’individuo al corpo 
sociale trova concretezza in tre forme di comunità (Tönnies, op. cit., pp. 57-58). La prima è 
fondata sul legame di sangue (famiglia, parentela, clan) e conduce alla più naturale delle 
comunità. La forma esteriore della convivenza è qui la casa, come manifestazione della vita 
familiare e dell’economa domestica. Dal suo ulteriore sviluppo deriva la seconda forma, 
quella della comunità di luogo: il villaggio. Generata nella coabitazione, questa forma 
produce il vicinato come carattere generale della convivenza. La terza forma di comunità si 
realizza nell’amicizia come legame di «spirito», dunque non è connessa a un luogo, non 
deriva immediatamente dalla proprietà comune della terra. I rapporti di amicizia sono di 
natura mentale e sono fondati sulla libera scelta». Ivi, p. 17. 
153 Ibidem.  
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tale diritto ai propri discendenti. Superato l’antico rapporto 
comunitario di possesso collettivo della proprietà, «la possibilità di 
accedere al godimento della terra derivò dall’essere membri di 
un’organizzazione sociale definita dal rapporto verticale col Signore, 
al quale spettava un diritto superiore di possesso. Il diritto degli altri 
membri venne ridotto a un semplice diritto d’uso, concesso dalla 
grazia del principe. In questo caso, il carattere signorile è ancora 
strettamente connesso a quello consociativo, ma sono ora poste le 
condizioni per un ulteriore passaggio derivante dalla possibilità che il 
Signore potesse decidere di esercitare un diritto esclusivo e 
individuale sulla marca: la servitù della gleba o un libero rapporto 
contrattuale d’affitto»154. Nella società feudale alcuni elementi 
dell’antico uso organizzativo della proprietà collettiva continuarono a 
persistere nella forma di terre comuni non coltivate, come i boschi e le 
selve, dove i servi della gleba potevano esercitare specifici diritti, 
come quello di legnatico, di pascolo, di accesso all’acqua. Il Signore, 
inoltre, non vantava la proprietà privata della terra (nel senso attuale 
del termine), poiché il rapporto tra feudatario e servi comportava 
ancora diritti e doveri reciproci: il servo era infatti costretto a fornire 
prestazioni lavorative al Signore in cambio del diritto di essere da esso 
difeso e di poter utilizzare il prodotto eccedente.  
Con l’ascesa della classe borghese, la disgregazione dei rapporti di 
servaggio, l’affermarsi della proprietà privata e l’utilizzo della terra 
come puro oggetto di scambio (rispetto all’utilizzo della terra come 
momento sociale della produzione) e, dunque, con l’avvento della 
società capitalistica, il concetto di proprietà muta da collettiva a 
privata, assumendo le caratteristiche non più del «possesso», tipico 
delle piccole comunità di villaggio, ma del «patrimonio», inteso come 
«un insieme di singole cose quantitativamente divisibili e destinate ad 
essere trasferite ad altri attraverso lo scambio»
155
, regolato dallo 
strumento giuridico del contratto e per mezzo del denaro. Al 
particolare legame sociale basato sulla comprensione reciproca 
(consensus) e associativa relativa al possesso condiviso dei beni 
comuni, si sostituisce dunque il nuovo legame sociale basato sulla 
proprietà privata e sullo scambio, connesso all’emergere di rapporti 
individualistici della società in cui «nessuno concede o dà qualcosa 
all’altro, se non per una prestazione o di una donazione reciproca»156. 
In questo senso, per Tönnies, il modo in cui si accede alle risorse 
naturali determina la struttura delle relazioni sociali.  
Mantenendo la distinzione tra l’antico e il nuovo modello di 
relazioni sociali, Durkheim  (La divisione del lavoro sociale, 1893), 
considera i due concetti come poli di uno sviluppo storico lineare, che 
vede le comunità o società semplici protagoniste di un’età premoderna 
e le società complesse dell’età moderna. Formulato in questi termini, 
Durkheim, contrariamente a Tönnies, sostiene che l’affermazione 
della società, in seguito alla dissoluzione della comunità, non 
                                                 
154 Tönnies F., op. cit., pp. 76-79. 
155 Vitale A., op. cit., p. 15. 
156 Ibidem. 
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comporta necessariamente la rottura dei legami sociali basati su 
rapporti di cooperazione e di reciprocità, ma ha come risultato la 
formazione di un nuovo tipo di coesione: la solidarietà organica. Tale 
vincolo associativo, tipico delle società complesse, nasce dalla 
differenza dei suoi membri e dall’affermazione dell’individualità. Con 
l’avvento dell’economia capitalista e della divisione del lavoro l’uomo 
diventa più autonomo, diversificando le sue capacità lavorative e 
svolgendo un proprio compito specifico e, contemporaneamente, più 
dipendente dalla società in cui vive. Ciò determina un aumento del 
livello di solidarietà. Le società complesse infatti sono costituite «non 
già da una ripetizione di segmenti simili e omogenei»
157
, come nel 
caso della solidarietà meccanica, tipica delle società semplici o 
società precapitalistiche, «ma da un sistema di organi differenti, che 
hanno ognuno un compito specifico»
158
. La solidarietà per 
somiglianza, caratterizzata dalla supremazia della coscienza collettiva 
su quella individuale, è la solidarietà meccanica: nel senso che 
«riproduce la coesione che unisce tra loro gli elementi dei corpi bruti 
in antitesi a quella che costituisce l’unità dei corpi viventi. Il vincolo 
che lega in tale modo l’individuo alla società è del tutto analogo a 
quello che collega la cosa alla persona: l’individuo non appartiene a se 
stesso, ma è «letteralmente una cosa di cui la società dispone» e la sua 
coscienza «è un semplice annesso del tipo collettivo»
159
. Nella 
solidarietà organica, invece, nata dalla divisione del lavoro sociale e 
fondata sulla differenziazione delle funzioni, «l’individualità del tutto 
si accresce contemporaneamente a quella delle parti; la società impara 
sempre più ad agire in perfetto accordo, nello stesso tempo in cui 
ognuno dei suoi elementi acquista una maggior autonomia»
160
. «Nelle 
società superiori inoltre, la coscienza collettiva copre una parte più 
ristretta del comportamento socialmente rilevante e si esprime in 
termini astratti e generali, lasciando un margine di libertà e 
responsabilità assai maggiore al singolo»
161
. Il simbolo visibile della 
solidarietà è per Durkheim il diritto: alla solidarietà meccanica 
fondata sulla somiglianza corrisponde il diritto penale a sanzione 
repressiva, alla solidarietà organica fondata sulla divisione del lavoro 
corrisponde il diritto privato, amministrativo e procedurale a sanzione 
restitutiva. Queste due forme di solidarietà sono conformi a due 
diverse strutture societarie: la solidarietà meccanica caratterizza la 
struttura segmentaria dell’orda primitiva (o società semplici), 
composta da piccole unità sociali chiuse ed elementari, tra loro simili, 
in cui la coscienza collettiva
162
 (cioè forti sentimenti, norme e valori 
                                                 
157 Durkheim É., La divisione del lavoro sociale, Edizioni di Comunità, Milano, 1962,  p. 192. 
158 Ibidem. 
159 Toscano M. A. cita Durkheim, Evoluzione e crisi del mondo normativo: Durkheim e 
Weber, Laterza, Roma-Bari, 1975, p. 60. Il tipo collettivo è l’insieme più o meno organizzato 
di credenze e sentimenti comuni a tutti i membri del gruppo. Il tipo collettivo di queste unità 
elementari è l’orda primitiva. 
160 Durkheim É., op. cit., p. 145.  
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comuni) copre completamente quella individuale. La solidarietà 
organica caratterizza invece la struttura differenziata delle moderne 
società industriali contraddistinte dalla divisione del lavoro sociale e 
dalle regole impersonali del mercato. «Nel passaggio dalle società 
preindustriali a quelle industriali la coscienza collettiva subisce una 
trasformazione sia nella forma che nel contenuto, ma non scompare. 
In condizioni di solidarietà organica cambia innanzi tutto la forma 
della coscienza collettiva: più si sviluppa la divisione del lavoro più la 
coscienza collettiva diminuisce in volume, in intensità e grado di 
determinatezza: essa diventa più debole, più vaga e meno capace di 
uniformare i comportamenti individuali e di esercitare un rigido 
controllo sociale»
163
. I modelli di pensiero diventano più generali e il 
singolo deve apportare un proprio contributo intellettuale per rendere 
tali modelli applicabili ai casi particolari. Oltre alla forma, muta 
inoltre il contenuto: essa diventa infatti più secolarizzata lasciando 
ampio spazio ai valori individualistici del libero arbitrio. Il singolo 
rimane legato comunque al gruppo da un sistema di regole nuovo, con 
una specifica divisione di funzioni, la cui violazione lo fa incorrere in 
sanzioni di tipo restitutivo (ripristinando cioè lo status quo ante) e non 
penale.  
Durkheim, inoltre, ponendo costantemente al centro delle sue analisi 
il delicato problema dell’ordine sociale e del consenso che lo legittima, 
è portato logicamente a riflettere su quale sia il rapporto tra socialismo 
e individualismo, o meglio tra individuo e gruppo, e come una società 
conseguentemente possa restare unita. Nelle società tradizionali il 
consenso era basato su credenze comuni di origine trascendente in 
grado di tenere fortemente unite le coscienze. A questo proposito 
Durkheim parla di «consensus universel»
164, in quanto l’individualità 
del singolo rimane completamente assorbita nella vita comunitaria del 
gruppo. La struttura di questo tipo di società si reggeva infatti su 
«pochi quadri normativi, i più importanti dei quali erano la parentela, 
                                                                                                                                                                  
essenzialmente normative: la coscienza sociale è meno normativa di quella collettiva e può 
dar luogo a fatti limitatamente normativi come le funzioni specifiche; può cioè distinguersi a 
sua volta in settori che rimangono comunque fuori dalla coscienza collettiva; la coscienza 
collettiva raccoglie gli elementi essenziali della coscienza sociale ed è la più normativa, 
benché con l’andar del tempo perda molti dei suoi contenuti. La coscienza individuale 
aumenta con il regredire di quella collettiva, ma la sua progressiva normatività è 
un’emanazione di quella collettiva; tanto è vero che il contratto è sorretto dalla coscienza 
collettiva. Il nesso tra coscienza  individuale e coscienza sociale rimane fin qui oscuro: è 
lecito dedurre che nella prima misura in cui – come nelle società primitive – la coscienza 
collettiva tende a coprire tutta la coscienza sociale e la coscienza collettiva è in rapporto 
inverso con la coscienza individuale, nessuna relazione esiste tra coscienza sociale e 
coscienza individuale. I tre termini si troverebbero confusi in un solo tipo di coscienza, che a 
questo punto non si saprebbe come chiamare. Vi è dunque un primo processo che porta a 
distinguere la coscienza collettiva da quella sociale e poi quella individuale da quella 
collettiva. Poiché la coscienza individuale è meno normativa di quella collettiva e si avvicina 
a quella sociale, si dovrà probabilmente ipotizzare un ritorno della coscienza individuale a 
quella sociale: dopo che la coscienza collettiva ha compiuto la sua opera. Cioè la coscienza 
individuale si allontanerebbe da quella collettiva, di cui rappresenta il momento culminante, 
per confluire in quella sociale, che è la più generale». Toscano M. A., Evoluzione e crisi del 
mondo normativo Durkheim e Weber, cit., pp.31-32. 
163 Sciolla L., Sociologia dei processi culturali, Il Mulino, Bologna, 2002,  p. 30. 
164 Giddens A., Durkheim, Il Mulino, Bologna, 1998,  p. 20. 
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la religione e la località»
165, che inglobavano l’individuo facendolo 
sentire parte integrante del tutto. Gli individui che risiedevano in una 
specifica località spesso appartenevano alla medesima parentela e 
condividevano le stesse credenze. La religione rivestiva ogni aspetto 
dell’esistenza umana. Lo spirito razionale della modernità compie 
però un’opera di secolarizzazione e di rottura con il finalismo delle 
società tradizionali. Le credenze religiose vennero relegate infatti alla 
vita privata dell’uomo e persero la loro importante funzione di coesione 
collettiva delle coscienze.   
L’affermarsi dell’economia capitalistica e il nuovo tipo di 
organizzazione del lavoro, basato sulla massima mobilità degli 
individui, mettono in crisi anche le istituzioni di parentela e della 
località. L’individuo lascia infatti i villaggi ed emigra nelle città per 
lavorare nelle grandi fabbriche appena formate, abbandonando 
definitivamente la sua appartenenza comunitaria, basata su un tipo di 
economia agricola, commerciale e artigianale. Il nuovo modello di 
organizzazione sociale pone al centro del sistema non più i gruppi e le 
associazioni, bensì l’individuo con la sua libertà di iniziativa 
economica e concorrenziale. Le credenze religiose furono invece 
messe in discussione a seguito dello sviluppo del pensiero scientifico.  
Ne La divisione del lavoro sociale Durkheim affrontò il tema della 
nascita dell’individualismo nella moderna società industriale 
chiedendosi come fosse possibile che una società sempre più 
specializzata in funzioni e mestieri fosse in grado di mantenere la sua 
unità e sviluppare legami di stretta cooperazione tra i singoli.  
Inserendosi nel dibattito sulla divisione del lavoro sviluppatosi nel 
corso dell’800, Durkheim non pone il processo di livellamento e la 
perdita delle abilità lavorative come argomento principale delle sue 
analisi, ma identifica la divisione del lavoro come il tessuto connettivo 
della società moderna, sottolineando che «benché la divisione del 
lavoro non sia un fenomeno recente, soltanto alla fine del secolo 
scorso le società hanno cominciato a prendere coscienza di questa 
legge che fino a quel momento avevano subito quasi a loro insaputa.  
Analizzando la moderna società industriale, Durkheim si rende 
perfettamente conto delle difficili condizioni di esistenza di una classe 
operaia costretta a ritmi lavorativi massacranti per salari irrisori ma, 
anziché imboccare la strada della critica alla società borghese, 
risponde al tema dell’alienazione utilizzando le categorie di 
«normale» e «patologico».  É vero che, sostiene Durkheim, gli operai 
non hanno ancora preso coscienza del proprio ruolo lavorativo 
all’interno dell’organismo sociale, ma questa è solo una situazione 
patologica causata dal diffuso stato di anomia che non permette agli 
individui di godere degli effetti positivi della divisione del lavoro. 
Tale condizione anomica è il frutto di crisi cicliche dell’economia 
capitalistica, dovute a una cattiva distribuzione della ricchezza tra le 
classi ed all’estrema rapidità delle trasformazioni sociali che non 
                                                 
165 Poggi G., Immagini della società, Il Mulino, Bologna, 1972, p. 253. 
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permettono ai vari interessi in conflitto di equilibrarsi, generando così 
nuove regole.  
Durkheim suggerisce che tali problemi possono essere risolti con 
una serie di riforme sociali e con la creazione delle corporazioni, cioè 
dei corpi intermedi composti dall’associazione di più individui con 
interessi comuni che, oltre a regolare le attività dei propri iscritti, 
garantiscono al lavoratore un certo grado di interazione con gli altri 
lavoratori, rendendolo al contempo consapevole di servire a qualcosa 
che lo oltrepassa. Al pari delle associazioni degli artigiani medievali 
(o gilde mercantili) le corporazioni, difendono infatti le qualifiche 
professionali e gli interessi dei propri iscritti (al loro interno infatti il 
singolo impara o aggiorna il proprio mestiere), promuovendo la loro 
partecipazione alla vita civica. Esse sono inoltre degli importanti 
mezzi di aggregazione che permettono ai propri membri «di associarsi 
non soltanto per difendere i propri interessi, ma anche per non sentirsi 
più perduti in mezzo a gente ostile, per avere il piacere di comunicare, 
per essere un tutt’uno con molti altri e cioè, in definitiva, per condurre 
insieme una medesima vita morale»
166
. Esse inoltre comprendendo sia 
i lavoratori che i datori di lavoro, «raccolgono e organizzano spinte 
dal basso e dall’alto trasformandole in comunicazioni adeguate 
all’esigenza della comunità»167. Grazie a questi particolari corpi 
intermedi l’individuo conosce quindi il senso della sua funzione, 
divenendo consapevole che la sua attività, per quanto specifica e 
uniforme, è indispensabile al benessere della società-organismo. Per 
Durkheim le corporazioni sono dunque le forme istituzionali più 
adeguate al superamento dello stato di anomia e al consolidamento 
della solidarietà organica, anche se, da sole, esse non bastano a 
garantire una vita sociale ai nuovi lavoratori, così diversi ed 
eterogenei tra loro. Per garantire ciò «è indispensabile un’autorità 
regolatrice superiore identificata da Durkheim nello Stato nazionale 
moderno, caratterizzato da un’accentuata vocazione allo sviluppo dei 
diritti contrattuali»
168
. Esso infatti, «certificando la competenza 
professionale, garantisce la correttezza nei rapporti di cooperazione tra 
individui diversi in termini di specializzazioni lavorative»
169
. In 
questo modo la tutela dei singoli avviene su duplice fronte: attraverso 
le corporazioni essi difendono la propria specializzazione e i propri 
interessi, attraverso lo stato garantiscono invece la regolarità dei loro 
rapporti contrattuali. Durkheim punta dunque la sua attenzione sulla 
regolamentazione morale del sistema industriale che deve avvenire a 
due livelli: a livello dell’economia nel suo complesso (Stato 
interventista) e al livello del sistema occupazionale (corporazioni). Il 
pieno sviluppo di queste due particolari istituzioni (Stato e 
corporazioni) permetteranno la diffusione delle forme di solidarietà 
                                                 
166 Durkheim É, La divisione del lavoro sociale, cit., p. 22. 
167 Toscano M. A., Divenire, dover essere, FrancoAngeli editore, Milano, 1998, p. 232. 
168 Mingione E., Pugliese E., op. cit.,  p. 14.  
169 Ibidem. 
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organica in grado di contrastare l’anomia che «una crescita economica 
turbolenta e discontinua può ingenerare»
170
.  
Per descrivere la transizione delle società da una solidarietà 
meccanica ad una solidarietà organica, Durkheim utilizza il principio 
dell’omogeneità della causa e dell’effetto. Nei suoi ragionamenti egli 
parte dal convincimento che la divisione del lavoro è un fatto 
essenzialmente sociale. Adottando tale principio egli ne deduce che sia 
la sua causa che il suo effetto devono necessariamente essere di natura 
sociale. «La divisione del lavoro, fenomeno sociale, può essere 
spiegato solo con un altro fenomeno sociale, e quest’altro fenomeno 
sociale è una combinazione di volume, della densità materiale e della 
densità morale della società»
171. Dall’unione di questi tre elementi si 
crea la condizione indispensabile per lo sviluppo della divisione del 
lavoro e il definitivo passaggio delle società dalla solidarietà 
meccanica alla solidarietà organica. «Il volume di una società è per 
Durkheim il numero di individui appartenenti a una determinata 
collettività»
172
. Esso da solo non può essere però la causa 
dell’affermarsi della divisione del lavoro poiché «in una società 
numerosa, stabilita su una vasta superficie, ma costituita dalla 
giustapposizione di segmenti e dall’accostamento di un gran numero 
di tribù, ogni tribù conserva la sua antica struttura, il volume da solo 
non produrrà la differenziazione»
173
. Perché esso diventi la causa della 
differenziazione occorre aggiungere altre due condizioni fondamentali: 
la densità materiale, cioè il numero delle persone su un terreno 
determinato, e la densità morale, ossia l’intensità delle comunicazioni 
e degli scambi tra gli individui. Tanto maggiori sono i rapporti e le 
relazioni tra gli individui, tanto maggiore è la densità. Infatti, laddove 
la densità della popolazione è bassa, i vari gruppi sociali si presentano 
come segmenti isolati che svolgono ruoli omogenei. Ogni gruppo 
(piccole tribù o comunità rurali) produce tutto ciò di cui necessita, è 
autosufficiente e non ha rapporti con l’esterno, «i suoi membri sono 
relativamente privi di specializzazione ed esercitano molteplici attività 
per la soddisfazione delle proprie necessità»
174
. Le sotto-unità della 
popolazione sono per questo motivo giustapposte: i loro rispettivi 
compiti non sono infatti molto differenziati e la loro interazione è 
scarsa.  
La caratterizzazione morfologica di questo tipo di società è 
raffigurata da Durkheim come un sistema di segmenti omogenei e 
simili gli uni agli altri. Ne consegue che «a tutti i livelli della società è 
possibile aggiungere o sottrarre delle componenti senza che ne risulti 
turbato l’equilibrio generale della società medesima, che solo in 
misura minima dipende da apporti specifici, differenziati, delle singole 
parti»
175
. 
                                                 
170 Ivi, p. 16. 
171 Aron R., op. cit.,  p. 305. 
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173 Ibidem. 
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Mano a mano che il numero degli individui aumenta su un dato 
territorio, cresce anche la quantità delle relazioni sociali tra di essi. In 
questo modo cessano di esistere le condizioni per la sopravvivenza 
delle piccole società preidustriali, isolate e indifferenziate, 
caratterizzate dalla solidarietà meccanica, le quali vengono 
progressivamente sostituite dalle moderne società industriali, basate 
sulla solidarietà organica dei loro membri. In tal modo «le unità infra-
societarie a cui fanno capo gli individui sono numerose, internamente 
composite e differiscono nelle rispettive attività le une dalle altre. 
Queste unità inoltre entrano regolarmente e frequentemente in 
rapporto anche a considerevole distanza e incidono l’una sull’altra 
nella guisa in cui lo fanno gli organi interdipendenti d’un organismo 
biologicamente progredito. Perciò non è possibile sottrarre né 
aggiungere parti al tutto senza porre a repentaglio il delicato equilibrio 
che lo caratterizza»
176
. 
L’aumento della densità sociale può concretizzarsi in due differenti 
modi: «con il sovraffollamento delle città da parte di un gran numero 
di persone e attraverso il contatto tra individui che sono fisicamente 
distanti grazie ad un più efficiente sistema di trasporti e di 
comunicazioni (o simultaneamente mediante tutti e due i fattori). Non 
appena ciò si realizza i ruoli sociali diventano più specializzati; gli 
individui producono solo una piccola parte di ciò di cui hanno bisogno 
e la scambiano con gli altri»
177
. «La divisione del lavoro varia dunque 
in rapporto diretto al volume e alla densità, e se progredisce in modo 
continuo nel corso del suo sviluppo sociale, ciò dipende dal fatto che 
le società diventano regolarmente più dense e generalmente più 
voluminose»
178
. Con tale formula egli afferma quindi che le cause 
primarie della transizione dalla solidarietà meccanica a quella 
organica sono meccaniche: «la rottura dell’equilibrio nella massa 
sociale suscita dunque conflitti che possono venir risolti da una più 
sviluppata divisione del lavoro. Questo è secondo Durkheim il motore 
del progresso»
179
. Lo stato iniziale di tale progresso è «quello della 
solidarietà meccanica e del corrispondente tipo sociale unitario 
fondato sull’uniformità»180. «Rispetto a quella omogeneità primitiva il 
progresso sta nella costruzione dell’eterogeneo: cioè 
dell’individuo»181 o meglio dell’individuo-società, «organo della 
specializzazione della società organismo e dipendente dalla società in 
cui vive»
182
.  
Per spiegare le cause della tendenza storica a una sempre 
progressiva divisione del lavoro Durkheim riprende da Spencer il 
concetto di evoluzione, secondo cui l’aumento delle dimensioni di una 
società determina il passaggio dall’omogeneo all’eterogeneo. Tale 
processo comprende per Spencer tutto il divenire: ogni organismo 
                                                 
176 Ibidem. 
177 Collins R., op. cit., p. 94. 
178 Durkheim É., La divisione del lavoro sociale, cit.,  p. 262. 
179 Toscano M. A., Divenire, dover essere, cit.,  p.  227. 
180 Ibidem.  
181 Ibidem. 
182 Ivi,  p. 228. 
 51 
infatti nasce, cresce, si sviluppa e muore secondo una necessaria legge 
delle cose che comporta due fattori: l’inevitabile trasformazione da un 
omogeneo indefinito e incoerente a un eterogeneo definito e coerente, 
e la necessità di ogni organismo di adattarsi tra condizioni interne ed 
esterne. Secondo Spencer, le società in quanto particolari organismi 
viventi, si evolvono progressivamente nel tempo attraverso un 
continuo processo di integrazione e di differenziazione: aumentando 
infatti la massa esse differenziano progressivamente la loro struttura e, 
moltiplicando le proprie parti, diventano mano a mano più complesse 
e differenziate. Insieme alla diversità nelle loro forme si verifica 
inoltre la specializzazione delle loro funzioni (tra loro sempre più 
interdipendenti): infatti, finché le società sono rudimentali, sottolinea 
Spencer, «tutti sono guerrieri, cacciatori, costruttori di capanne, 
fabbricanti di utensili: ogni parte soddisfa da sé i propri bisogni»
183
. 
Quando invece esse divengono complesse avviene una divisione del 
lavoro tale per cui ad ogni parte dell’organismo è assegnata una 
determinata funzione e la coerenza del tutto è data dalla 
collaborazione delle varie parti. La divisione del lavoro è in questo 
senso «una particolare specializzazione delle funzioni inerente alla 
soddisfazione dei bisogni materiali che nelle società industriali unisce 
ogni fabbrica con molte altre fabbriche, ciascuna delle quali è a sua 
volta unita con molte altre; e ogni fabbrica è a sua volta un luogo in 
cui si elaborano vari fili di prodotti in una speciale combinazione»
184
. 
Per Spencer non si può dunque parlare di divisione del lavoro senza 
tener conto dell’interazione che essa comporta tra le varie parti 
dell’organismo sociale anche se, a differenza di Durkheim, solidarietà 
teorizzata da Spencer è fondata sull’accordo degli interessi individuali 
espressi nel sistema dei contratti particolari (stipulati spontaneamente 
dai singoli con la società) e sul movente utilitaristico che spinge le 
persone a collaborare tra loro al fine di massimizzare i propri profitti.  
In base al loro grado di composizione Spencer «suddivide inoltre le 
società in semplici, composte e doppiamente composte»
185
; in modo 
meno specifico, egli le classifica invece in società militari e in società 
industriali»
186
. Nelle prime, oltre ad essere largamente sviluppata 
l’azione per l’offesa e la difesa, il potere dello Stato impone 
coercitivamente ai propri sudditi l’adempimento di specifiche 
funzioni. Nelle seconde prevale invece l’organizzazione per il 
sostentamento e l’interdipendenza funzionale degli individui, capaci di 
rivendicare alcuni diritti contro l’eccessivo controllo statale. Il 
passaggio da una società all’altra è dunque determinato dalla legge 
dell’evoluzione (identificato da Spencer sostanzialmente con il 
progresso) che prevede la trasformazione dell’aggregato 
dall’omogeneo (dei primi organismi semplici o delle società militari), 
all’eterogeneo (tipico degli animali superiori o delle moderne società 
industriali).  
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Il concetto spenceriano di evoluzione viene dunque ripreso da 
Durkheim «nell’elaborazione della sua celebre e molto discussa 
descrizione dei fattori morfologici»
187
, la cui variazione determina il 
passaggio da una solidarietà meccanica delle società semplici, basata 
sull’omogeneità delle singole funzioni, a una società organica delle 
società complesse, caratterizzata dal trionfo dell’eterogeneità delle 
funzioni e dalla piena affermazione dell’individualismo morale. Nella 
sua analisi Durkheim introduce però, differenziandosi da Spencer, «il 
concetto di densità dinamica o morale, cioè il numero dei rapporti 
sociali che si realizzano in una società»
188
. Da ciò ne consegue «che la 
divisione del lavoro e quindi la differenziazione, crescono con 
l’aumentare del numero dei rapporti sociali: aumentando la densità 
morale aumenta anche la competizione tra gli individui che per 
sfuggire agli effetti dannosi di tale competizione cercano di 
differenziarsi specializzando le loro attività e creandosi delle piccole 
aree riservate in cui esercitare un tendenziale monopolio delle loro 
prestazioni»
189
. La chiave per spiegare la progressiva affermazione 
della differenziazione delle funzioni individuali nella società-
organismo è «rappresentata dalla morfologia sociale, cioè dai rapporti 
strutturali che intercorrono tra gli individui»
190
. «La società infatti 
determina l’individuo non come vaga astrazione, ma come individuo 
che si trova in qualche situazione strutturale in rapporto con gli altri 
individui»
191
, laddove per struttura si intende l’insieme delle 
caratteristiche morfologiche di una società le quali esercitano un forte 
potere sulla formazione delle idee, dei sentimenti e dei modi di 
negoziare degli individui.  
Il cambiamento storico da una struttura sociale all’altra avviene «in 
modo deterministico (cioè indipendentemente dalla volontà degli 
individui) e in forza di una specie di legge di gravitazione del mondo 
sociale in cui gli individui sviluppano progressivamente ruoli sempre 
più specializzati, non semplicemente perché li inventano, ma a causa 
dell’aumento della popolazione e dell’emigrazione nelle città, cui si 
aggiungono i progressi della tecnologia dei trasporti e delle 
comunicazioni»
192
. La concentrazione di più individui nello stesso 
spazio aumenta la loro interazione e rende inevitabile la divisione 
delle funzioni sociali. É questo il punto in cui Durkheim dimostra il 
suo legame con le correnti evoluzionistiche (la lotta per la vita ad 
esempio), ma rispetto a tali orientamenti di pensiero Durkheim arriva 
a distinguere un fattore della divisione del lavoro che è 
specificatamente sociale. La divisione del lavoro infatti «non è un 
fenomeno naturale e moralmente neutro»
193
, ma genera norme morali 
capaci di legare gli individui delle moderne società industriali con 
solidi legami solidaristici. Il progressivo passaggio dalle società 
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semplici a quelle complesse impone in questi termini la divisione del 
lavoro sociale sempre più come un «fenomeno dominante»
194
 e come 
un imperativo etico che obbliga l’individuo a specializzarsi non per 
massimizzare i propri profitti o aumentare la sua felicità, ma per il 
bene comune e l’equilibrio della società-organismo. Infatti, se la 
divisione del lavoro produce nelle società complesse una sempre 
maggiore solidarietà, ciò non avviene per le motivazioni espresse 
dagli economisti e dagli utilitaristi che riducono l’individuo a un 
semplice soggetto di scambio, «ma perché essa crea tra gli uomini un 
importante sistema giuridico di diritti e di doveri che li vincolano 
reciprocamente in modo duraturo»
195
.  
Rifacendosi a fonti biologiche ed evoluzionistiche, Durkheim 
spiega  tale processo mediante l’utilizzo della teoria darwiniana di 
lotta per la vita, affermando che «quanto più numerosi sono gli 
individui che cercano di vivere insieme, tanto più la lotta per la vita è 
intensa»
196
, le loro attività tendono infatti a sovrapporsi e la 
concorrenza a farsi spietata. In questo senso la divisione dei ruoli e la 
razionalizzazione delle funzioni ha lo scopo far vivere pacificamente 
gli individui l’uno accanto all’altro nella stessa società aumentando la 
loro probabilità di sopravvivenza. Con la differenziazione dei ruoli 
cessa infatti la competizione, gli individui non sono costretti ad 
eliminarsi vicendevolmente, ma possono coesistere nello stesso 
ambiente acquistando così una propria funzione nell’organismo 
sociale.  
É la concorrenza quindi che impone la specializzazione dei 
compiti: «nella misura in cui la costituzione sociale è segmentaria»
197
, 
ogni segmento ha organi che gli appartengono e che sono in un certo 
senso protetti e tenuti distanti dagli organi simili mediante le parti che 
separano i vari segmenti.« A misura che tali parti scompaiono, è però 
inevitabile che gli organi similari si raggiungano, entrino in contrasto 
e si sforzino di sostituirsi a vicenda»
198. L’agente di fondo che 
determina questo processo dunque, è la lotta per l’esistenza. In questo 
l’autore ammette l’inevitabilità dello scontro per giungere a un nuovo 
equilibrio. Tale conflitto è comunque mitigato dalla divisione del 
lavoro che colloca gli individui in una precisa gerarchia sociale a 
diversi livelli: i soggetti forti rivestiranno le cariche lavorative più 
importanti; quelli deboli saranno invece destinati ad occupare gli 
«alveoli secondari» della società (ruoli umili). Grazie a questa 
gerarchia sociale i rivali potranno così coesistere organicamente l’uno 
accanto all’altro. La causa che determina la divisione del lavoro è 
dunque la distribuzione delle funzioni in base ai talenti naturali.  
Per Durkheim il processo che permette il passaggio dalla 
solidarietà meccanica a quella organica consiste quindi in una forma 
più attenuata di selezione naturale: «invece di competere direttamente 
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196 Aron R., op. cit.,  p. 306.  
197 Durkheim É., La divisione del lavoro sociale, cit., p. 53. 
198 Ibidem. 
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con tutti gli altri uomini, l’individuo compete soltanto con un numero 
limitato, cioè con quelli del suo stesso gruppo di occupazione»
199
. É 
vero però che in questi termini il significato della lotta per la 
sopravvivenza cambia: «nel senso malthusiano-darwiniano infatti, 
essa significava essenzialmente competizione per i mezzi 
d’alimentazione, per i mezzi di sussistenza in senso stretto»200. 
Durkheim parla invece «di raggiungimento di fini, un concetto che 
certamente comprende molto di più dell’ambizione e del desiderio di 
prestigio sociale. Così si ritorna all’ambiente sociale e ad aspetti che 
non sono ovviamente il semplice risultato della pressione della 
popolazione»
201
.  
Il movente di fondo della divisione del lavoro è dunque la lotta 
della vita che premia i forti, assegnando loro le posizioni più elevate 
della società e destina i più deboli allo svolgimento delle funzioni più 
modeste
202
.  
Per Durkheim, a consolidare il processo di affermazione della 
solidarietà organica intervengono inoltre dei fattori secondari: «la 
coscienza collettiva diventata più razionale e meno imperativa, reca 
dunque minor ostacolo al libero sviluppo delle varietà individuali»
203
. 
Nelle società primitive essa, fondando la sua autorità sulla tradizione, 
dominava ogni dettaglio dell’azione individuale per mezzo delle 
sanzioni repressive. Con il progredire della divisione del lavoro questa 
minuziosa regolamentazione scompare, l’autorità della tradizione si 
affievolisce e la solidarietà meccanica, perdendo progressivamente 
terreno, permette alla nuova forma di solidarietà di diventare 
preponderante. Ciò dipende dalle condizioni stesse che dominano lo 
sviluppo storico: con l’affermarsi dell’individualità e del pensiero 
razionale la tradizione declina infatti la sua influenza sull’uomo il 
quale diventa per la prima volta padrone del proprio destino. Con la 
ragione egli riuscì infatti ad avviare un processo di secolarizzazione 
che determinò il progressivo abbandono dei valori della religione e gli 
permise di sviluppare un pensiero autonomo. Grazie ad essa inoltre 
egli riuscì a dominare non soltanto l’attività scientifica e tecnologica, 
ma anche le funzioni di governo e l’amministrazione delle cose.  
Lo sviluppo della coscienza individuale è per Durkheim 
inversamente proporzionale a quello della coscienza collettiva. Più il 
pensiero razionale e l’individualismo si affermano, più diminuisce 
l’autorità della tradizione, massima espressione della coscienza 
collettiva. Con la progressiva crescita della coscienza individuale 
infatti, la coscienza collettiva perde gran parte della sua influenza e, 
pur non scomparendo completamente, si trasforma in maniere di 
pensare e di agire estremamente generali e indeterminate. Tale 
trasformazione è dovuta alla «progressiva variazione della densità 
                                                 
199 Parsons T., op. cit.,  p. 403. 
200 Ibidem. 
201 Ibidem. 
202 Nell’analizzare quest’ultima riflessione occorre ricordare che per Durkheim anche il lavoro 
più umile concorre al mantenimento dell’equilibrio generale.  
203 Toscano M. A., Divenire, dover essere, cit., p. 224. 
 55 
sociale». Confrontando infatti le società con una densità sociale bassa 
(piccole società tribali e isolate) con quelle che presentano una densità 
sociale alta (società complesse e urbanizzate) l’autore mette in 
evidenza che i gruppi isolati tendono a concentrare la loro attenzione 
sui dettagli concreti delle cose. Gli Dei in cui credono sono ad 
esempio rappresentati con le sembianze di individui particolari, 
animali reali o immaginari e la storia è descritta in forma di leggende 
e miti, perché i singoli hanno scarsa capacità di astrarre cause di 
carattere generale. Inoltre ogni tentativo di ribellione da parte del 
singolo all’educazione ricevuta è oggetto di repressione collettiva. 
Gli individui delle società superiori, grazie ai costanti rapporti di 
scambio e cooperazione, fanno invece uso di concetti razionali e 
astratti e la divinità viene rappresentata con un Essere supremo e 
impersonale, con meno influenza sulle coscienze individuali e spesso 
identificato col puro concetto di moralità. Nelle grandi città è inoltre 
più facile per l’individuo riuscire a sfuggire all’attento controllo della 
collettività. Essa infatti non può sorvegliare con la stessa intensità i 
numerosi individui che si concentrano in un vasto territorio. «Le 
sanzioni e la reazione emotiva a difesa dei valori comuni infatti, non si 
rivolgono più ad atti particolari per un dato fine, ma soltanto a principi 
e ad atteggiamenti molto generali»
204. Colui che compie un’infrazione 
non è più punito con pene corporali, ma viene esposto al pubblico 
disprezzo e al biasimo di tipo morale.  
Mano a mano che le pratiche religiose perdono la loro importanza 
l’uomo stesso diventa l’oggetto di culto di una nuova religione, ma 
l’individuo di per sé non può costituire un nuovo vincolo sociale in 
grado di prendere il posto della solidarietà meccanica e di tener 
fermamente unite le società complesse, poiché esso ha senso solo se 
inserito in un contesto di gruppo; è la società infatti che plasma il 
singolo fin dalla sua nascita secondo i modelli di comportamento e i 
valori propri di quel determinato momento storico. L’individuo è 
dunque un prodotto della società stessa, non il suo creatore. Inoltre, 
anche se il culto per la persona venisse condiviso dalla collettività 
esso rimarrebbe pur sempre individuale dal punto di vista del suo 
oggetto e collegherebbe l’uomo non alla società, ma a se stesso. É 
logico quindi ritenere che la nuova fede nell’individuo non sia in 
grado di tenere uniti i membri delle società industriali. Solo la 
divisione del lavoro e la specializzazione delle funzioni creano una 
rete di vincoli in grado di tutelare le diversità individuali e di 
consentire la coesione degli aggregati sociali di tipo superiore.  
Per Durkheim sono dunque lo scambio, l’interazione e la 
collaborazione tra i singoli, resi possibili dalla divisione del lavoro 
sociale, le condizioni storiche indispensabili per la nascita 
dell’individualismo. La scienza stessa spiega il motivo per cui le 
società complesse in cui domina la solidarietà organica permettono 
all’uomo di aumentare la propria autonomia e il proprio margine 
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decisionale, affinché la sua piena realizzazione sia funzionale al 
benessere collettivo.  
Con l’avvento della solidarietà organica e il rispetto 
dell’individualità cresce inoltre il numero degli status acquisiti 
rispetto a quelli ascritti: un individuo, grazie ai propri sforzi, può 
migliorare la sua condizione sociale; gli status non sono più infatti 
assegnati al singolo dalla società (in base a specifici fattori biologici 
come l’essere maschio o femmina o avere una determinata età), ma 
sono conquistati  dall’individuo con le proprie forze. «Egli riceve dal 
passato solo delle indicazioni, da utilizzare poi in base alla propria 
discrezionalità»
205
.  
Grazie alla divisione del lavoro dunque, gli individui uguali e uniti 
l’uno all’altro in forza di una coercizione esterna, diventano individui 
diseguali, con proprie responsabilità e una maggiore autonomia. 
«L’abbandono da parte del singolo della sua uguaglianza indistinta, la 
specializzazione e l’individuazione, fanno sì che il sociale debba 
dunque assumere una nuova forma di amicizia: la solidarietà 
organica»
206. «Da costrizione operante dall’esterno, la solidarietà 
diventa così un obbligo che agisce interiormente tenendo insieme 
strutture differenziate. Il sociale viene dunque trasportato all’interno; 
esso è, come già riconobbe Adam Smith, the man within, cioè la 
coscienza collettiva nella coscienza individuale»
207
. 
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207 Ibidem. 
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Parte III: Il pensiero utopico e le sue realizzazioni. 
 
 
 
3.1 I socialisti utopisti. 
 
Con l’avvento del capitalismo si avvia un progressivo processo di 
trasformazioni sociali che determinano il superamento dei legami 
sociali comunitari, basati sulle consuetudini e sulla tradizione, e 
l’affermarsi di un nuovo modello di relazioni sociali, individualistiche e 
spersonalizzate. I cambiamenti delle abitudini di vita apportati dalla 
Rivoluzione industriale, radicali ed imponenti, resero impraticabili le 
modalità tradizionali di lavoro concreto (riferito alle attività di mera 
sussistenza) e costrinsero gli individui a esercitare un nuovo tipo di 
lavoro astratto (senza controllo sul prodotto e relativo ad attività volte 
ad ottenere un reddito) e a vendere la propria forza-lavoro al capitalista 
nelle nascenti fabbriche manifatturiere.  
Queste trasformazioni socio-economiche determinarono l’emergere 
nella prima metà dell’Ottocento, di «una serie di correnti ideologiche di 
stampo socialista i cui tratti comuni erano la critica al nuovo 
ordinamento della società e la ricerca di soluzioni alternative»
208
 in cui 
perseguire obiettivi di giustizia sociale. «Accomunate da questa vena 
polemica, le correnti socialiste si differenziano profondamente in 
relazione al tessuto particolare in cui nascevano, esprimendo un 
diverso giudizio sul regime borghese. Questo era contestato dal 
cosiddetto socialismo utopista e dai socialisti pre-marxisti per 
l’eccessiva insistenza sul profitto individuale, da temperare con 
formule solidaristiche e cooperative, mentre dal movimento marxista 
il medesimo regime borghese veniva ritenuto una fase storica di forte 
accumulazione delle ricchezze, necessaria ma destinata ad essere 
totalmente superata per le sue stesse trasformazioni»
209
.  
Molti socialisti utopisti, nel tentativo di fornire soluzioni a quella che 
gli storici definiscono questione sociale, relativa al problema delle 
difficili condizioni di esistenza delle classi lavoratrici, propongono 
proprie utopie
210
 attraverso saggi di natura politica, in cui presentano 
modelli di società ideali come possibili, esistite o esistenti.  
Occupandosi dei problemi scaturiti dal rapido sviluppo dell’industria 
alcuni di essi proposero la costituzione di comunità come un’alternativa 
in termini di produzione e di distribuzione di beni e servizi. Rispetto al 
modello egemone del capitalismo, infatti, la comunità persegue una via 
diversa, dove l’antica connessione con la natura, con gli uomini, con 
l’ambiente in generale viene ricostruita, riprogrammata, ripensata e 
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proposta come uno schema distinto e coscientemente minoritario.  
Nascono così ipotesi tipiche, finalizzate a progettare e ristrutturare 
organicamente la società industriale non in un futuro prossimo, ma 
partendo dalle condizioni sociali date
211
. «Il fallimento dei progetti 
ugualitari della Rivoluzione avevano infatti insegnato ai pensatori del 
cosiddetto socialismo utopistico che è molto più efficace mettere in 
pratica forme di comunità ideale che attendere la decisione risolutiva di 
un legislatore»
212
.  
Secondo Buber, nella storia del socialismo utopistico è possibile 
distinguere tre coppie di pensatori che propongono progetti di società 
alternativa in fasi distinte dello sviluppo capitalistico (da quella iniziale 
a quella maggiormente evoluta): Henri de Saint-Simon (1760-1825) e 
Charles François Marie Fourier (1772-1837); Robert Owen (1771-
1858) e Proudhon; Kropotkin e Landauer
213
.  
Tra i socialisti utopisti, «Saint-Simon è il primo ad individuare i 
caratteri della nuova società industriale, a percepire l’importanza 
dell’economia, a stabilire il ruolo fondamentale che in essa hanno i 
produttori e in particolare i lavoratori proletari […] ed è anche colui che 
ribadisce la possibilità di una considerazione autonoma della società, 
«vero Essere», indipendente dagli individui che la compongono: che 
formula un piano di sviluppo delle società, le quali attraverso epoche 
«organiche» ed epoche «critiche», dallo stadio militare pervengono allo 
stadio industriale, che predice l’estinzione graduale dello stato e la 
prevalenza della società economica nella quale l’amministrazione delle 
cose sostituisce il governo delle persone»
214
.  
Per Saint-Simon l’età moderna è un’epoca critica, caratterizzata da 
uno stato di anarchia sociale prodotta dall’avvento del liberismo 
economico, basato sulla proprietà privata dei mezzi di produzione, 
come la fabbrica e la terra, e sul diritto di eredità di tali mezzi di padre 
in figlio.  
Il caos sociale e spirituale può tuttavia essere superato 
collettivizzando gli strumenti della produzione che nella nuova società 
saranno affidati a dei tecnici, i quali daranno ulteriore incremento al 
lavoro futuro grazie all’accumulazione delle ricchezze prodotte. Gli 
scienziati sostituiranno gli ecclesiastici detenendo il potere spirituale e 
amministrando il capitale della società (le forze produttive), gli 
industriali suppliranno i guerrieri rivestendo il potere temporale. «Il 
momento in cui il regime industriale sarà maturo […] sarà quando nella 
stragrande maggioranza del popolo, gli individui saranno entrati in 
associazioni industriali più o meno numerose, legate fra loro, ogni due, 
ogni tre, etc. da relazioni industriali; il che consentirà di formare un 
sistema generale, guidando queste associazioni verso un grande 
obiettivo industriale comune, per il quale esse si coordineranno da sé in 
base alle loro funzioni»
215
.  
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Nella nuova società, inoltre, miglioreranno i rapporti tra padroni e 
lavoratori, verrà limitato il diritto di proprietà, abolito il diritto di eredità 
e distribuiti i beni «a ognuno secondo le sue capacità, ad ogni capacità 
secondo la sua opera»
216
. Lo spirito di associazione, inoltre prevarrà 
sugli egoismi particolari. 
Sul piano internazionale, infine, «Saint-Simon, animato da una 
profonda religiosità cristiana, sostenne la necessità dell’unione dei 
popoli, per porre fine alle guerre e conseguire l’armonia universale»217. 
Rifiutando la religione dei cattolici, gerarchica e strettamente legata alla 
salvaguardia dei beni materiali e quella dei protestanti, «divisi da culti 
superficiali e prosaici»
218
 Saint-Simon si ispirò invece ai principi di 
fratellanza dei primi cristiani, convinto che una loro pratica attuazione 
avrebbe migliorato le condizioni materiali e personali della classe la 
plus nombreuse
219
. 
Nel corso della storia reperiamo altri esempi di costituzione di 
esperimenti sociali finalizzati a migliorare le condizioni di esistenza 
delle classi lavoratrici, come la formazione di comunità progettate da 
Charles Fourier. Per combattere le speculazioni borghesi e l’alienazione 
dell’individuo dal proprio lavoro, Fourier propose la fondazione di 
falangi (comunità) composte da gruppi di circa 1600 individui disposti 
in complessi edilizi unitari detti falansteri, situati poco lontano dalla 
grande città, completamente autosufficienti, capaci di offrire 
all’individuo lavori consoni alle naturali attitudini e distinte da 
connotazioni strutturali di tipo urbano: superficie di una lega quadrata e 
residenze collettive raccolte in un complesso edilizio unitario ed 
organico
220
. Il lavoro privilegiato era quello agricolo e gli utili 
dovevano essere ripartiti tra imprenditori e lavoratori non in modo 
ugualitario, ma in base alle quote di capitale versato.  
Fourier mirava a un forte decentramento delle forze di produzione 
finalizzato al perseguimento di un’Armonia universale e di perfezione 
sociale, raggiungibile senza lotte né conflitti sociali, ma solo mediante 
la propaganda e la convinzione. Per raggiungere l’Armonia è 
indispensabile ridurre le limitazioni alle passioni umane, garantendone 
così la piena espressione. In questo modo, l’uomo potrà vivere in pace 
con i suoi simili e l’universo raggiungerà il massimo grado della sua 
evoluzione. L’Armonia dovrà essere raggiunta gradualmente passando 
attraverso stadi storici.  
Nelle opere Le nouveau monde amoureux (1819) e Le nouveau 
monde industriel et sociétaire (1827) «Fourier considerava infatti il suo 
tempo come il quinto di otto stadi progressivi della storia. Lo chiamò 
«civiltà», un termine che nei suoi scritti ha una connotazione alquanto 
spiacevole. L’orientamento individualistico e capitalistico della 
«civiltà» doveva essere seguito da periodi di crescente comunitarismo e 
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cooperazione, chiamati Garantismo, Associazione semplice e 
Associazione composta. Nel periodo della Associazione composta o 
«Armonia», gli uomini potevano indulgere liberamente in quelle che 
Fourier identificava con le dodici passioni fondamentali. Esse sono i 
cinque impulsi sensuali o passioni sensitive (vista, udito, odorato, gusto 
e tatto), le quattro passioni affettive o di gruppo (amicizia, amore, 
paternità o famiglia e ambizione) e le tre passioni distributive (la 
Cabalista, intrigante; la Farfallina, alternante; e la Composita, 
armonizzante). La vita passionale ad Armonia sarebbe stata superiore 
ad ogni forma precedente»
221
.  
Per la sua convinzione di non reprime le passioni umane e le 
inclinazioni naturali dell’individuo, per la concentrazione della 
produzione, l’uguaglianza giuridica della donna222 e il libero amore 
come principali aspetti del falansterio, Fourier è considerato un 
precursore della psicanalisi e il nume tutelare del sessantotto e del 
movimento hippy
223
. 
Nel Villaggio di cooperazione di New Lanark in Scozia, Robert 
Owen (1771-1858) propone invece una comunità residenziale 
autosufficiente sia da un punto di vista agricolo che industriale, in cui 
era abolita la proprietà privata, si costruivano case operaie su più piani 
con cucine comuni per consentire il superamento della famiglia 
mononucleare (baluardo della proprietà privata) e venivano attuate 
politiche volte al miglioramento delle condizioni di vita degli operai, 
come l’aumento dei salari e la riduzione della giornata lavorativa. Owen 
ritenne inoltre opportuno creare scuole (materna, elementare e per 
adulti) in cui venivano adottati metodi pedagogici fondati 
sull’insegnamento di materie basilari, sul gioco, sulla discussione, sulla 
danza, sulla musica e sugli esercizi militari e dove gli insegnanti, 
intrattenendo conversazioni familiari con i propri allievi al fine di 
approfondire le conoscenze, non impartissero mai né premi, né 
punizioni. Oltre all’istruzione scolastica, Owen fu un convinto 
sostenitore anche dell’educazione professionale. A tale scopo, fondò 
l’Istituto per la formazione del carattere, con la funzione di centro di 
animazione del villaggio. Fece costruire inoltre negozi cooperativi e 
ritrovi sociali. «Migliorando le condizioni materiali di vita egli riuscì 
infatti ad eliminare, nello spazio di pochi anni, le conseguenze sociali e 
morali della povertà, come il crimine, l’ubriachezza, l’ignoranza»224. 
Owen infatti, come i fondatori dei villaggi sociali inglesi, è un convinto 
sostenitore della stretta relazione tra ordine spaziale e ordine sociale. 
Intervenendo infatti sull’organizzazione delle residenze dei lavoratori, 
molti aspetti del macchinismo industriale sarebbero potuti migliorare.  
L’analisi della società condotta da Owen cerca inoltre di 
comprendere le ragioni della disoccupazione. Queste vengono 
individuate dall’autore nel mancato assorbimento della produzione da 
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parte del mercato. L’impossibilità dei lavoratori di entrare nell’area dei 
consumatori, determina la mancanza della domanda. Per ovviare a 
questa crisi, il capitale ricorre al lavoro delle macchine abbassando i 
salari e peggiorando le condizioni lavorative del proletariato industriale. 
Per sanare la situazione è indispensabile concretizzare una di queste tre 
cose: «l’uso dell’energia meccanica deve essere fortemente diminuito; 
milioni di esseri umani devono morire di fame per permettere l’attuale 
livello produttivo; bisogna trovare un’occupazione vantaggiosa per i 
poveri e i disoccupati, a cui il lavoro meccanico deve essere 
subordinato, invece di essere indirizzato, come ora accade, a 
sostituirlo»
225. La terza condizione è per Owen l’unica possibile. In 
questa direzione, per combattere la disoccupazione è indispensabile 
trasformare la società esistente, pianificando la produzione e la 
distribuzione e progettando un’organizzazione comunitaria della 
produzione.  
Riprendendo i piani del quacchero Bellers per l’organizzazione dei 
Colleges Industry e forte dell’esperienza derivata dall’esperimento di 
New Lanark, Owen progettò i suoi Villages of Unions, al fine di porre 
rimedio al dilagante fenomeno della miseria e della disoccupazione e di 
costituire una società ancorata ai valori della fratellanza e della 
cooperazione
226
.  
L’urbanistica dei Villaggi di cooperazione doveva rispettare i canoni 
della geometria, disponendo le case lungo linee rettilinee, tagliate ad 
angolo retto, dando luogo ad un assetto unitario e costituendo la 
riproduzione sul territorio in un’unica grossa casa. A tale proposito 
vennero edificate «comunità residenziali autosufficienti (agricole e 
industriali al tempo stesso), composte da 800 a 1200 abitanti e insediate 
su una superficie che va da 400 a 600 ettari. Questi villaggi 
comprendevano edifici riuniti in una grande piazza a forma di 
parallelogramma. Un fabbricato centrale contiene chiesa, scuola, cucina 
e refettorio»
227
. 
La comunità di New Harmony fondata da Owen nel 1824 
nell’Indiana (Usa), era basata sugli stessi principi della cooperazione e 
della mutualità che ispiravano New Lanark, anche se maggiormente 
orientata in senso comunistico
228
. Analoga ispirazione ritroviamo nella 
comune di Brook Farm fondata da Ripley negli Stati Uniti in base ai 
medesimi principi. Oltre alle difficoltà nei contesti, l’eccessivo 
atteggiamento paternalistico e autoritario imposto da Owen e dai suoi 
seguaci ai lavoratori e l’affluenza di avventurieri poco inclini agli ideali 
di cooperazione e di fratellanza proposti dai socialisti utopisti portarono 
discordia nelle varie realtà. Nonostante i fallimenti di tali esperienze, 
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l’esempio oweniano determinò la fondazione di decine di comunità229, 
seppure caratterizzate da breve durata (da tre mesi a quattro anni).  
Proudhon elabora e riordina le proposte dei socialisti utopisti, 
proponendo una vera e propria trasformazione della società e un 
generale rinnovamento del rapporto fra l’ordinamento sociale e quello 
politico. Partendo da una critica radicale all’accentramento dei poteri 
statali, l’autore propone la formazione di Istituzioni federaliste e 
comunali anteponendo al potere dello Stato non il potere 
dell’individuo in sé, ma dell’individuo inserito in un contesto 
collettivo e comunitario. «La causa prima di tutti i disordini che 
affliggono la società, dell’oppressione dei cittadini e della decadenza 
delle Nazioni»
230, dice Proudhon, «consiste nell’eccezionale 
accentramento gerarchico dei pubblici poteri»
231
. Finché la società era 
composta «da gruppi di comunità di vario genere, lo Stato era una 
muraglia che limitava lo sguardo e ostacolava il passo, ma entro la 
quale la vita collettiva spontanea poteva muoversi e prendere forma; 
nella misura in cui la struttura si è impoverita, esso è diventato una 
prigione»
232. L’accentramento dello Stato deve lasciare il posto alle 
Istituzioni federaliste e agli usi comunali. Nel suo pamphlet dal titolo 
Qu’est-ce que la proprieté (1840), Proudhon specifica i motivi per i 
quali la proprietà privata non deve considerarsi come un elemento 
connaturato all’uomo, ma come un furto. «Sulla base di ciò la 
proposta politica di Proudhon si fonda sulla libera cooperazione dei 
produttori, senza però che questa desse luogo a una forma politica 
accentratrice come lo era lo Stato»
233
. «Indipendentemente dalla 
connotazione che questo poteva storicamente assumere, il governo 
degli uomini era per Proudhon sempre e comunque un’oppressione. 
L’unica eccezione, all’interno del suo sistema, era rappresentata dalla 
necessità di un centro direttivo che avesse il solo compito di elargire, a 
titolo gratuito, il credito finanziario di cui i singoli produttori avevano 
bisogno. Per questa sua avversione allo Stato Proudhon può essere 
inserito a pieno titolo, più che nella corrente socialista, in quella 
anarchica»
234
.   
L’ultima coppia di pensatori della storia del socialismo utopistico 
classificata da Buber - Kropotkin e Landauer – elaborano proposte 
alternative per superare i disagi della società a capitalismo evoluto.  
Raccogliendo l’eredità di Proudhon riguardo la critica 
all’accentramento dei poteri statali, Kropotkin fa risalire la nascita del 
moderno Stato coercitivo al XVI secolo, cioè nel periodo in cui la 
disfatta dei liberi comuni determinò la scomparsa delle comunità di 
villaggio, delle leghe artigiane, delle confraternite, delle confederazioni 
del Medioevo. L’autore descrive lo Stato come «un’escrescenza storica 
che nella vita di tutti i popoli in una determinata epoca si è a poco a 
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poco, lentamente, sostituita alle libere confederazioni delle tribù, dei 
comuni, dei gruppi di tribù, dei villaggi e delle gilde di produttori, 
fornendo alle minoranze un temibile appoggio per l’asservimento della 
massa»
235
. Chi considera la conservazione e il rinnovamento della 
dimensione comunitaria un obiettivo di prioritaria importanza, deve 
combattere ogni dottrina teorizzante l’accentramento coercitivo dello 
Stato. Per istaurare una società socialista, raggiungibile solo mediante la 
rivoluzione, è indispensabile creare «una doppia unione 
intercomunitaria, sulla base di una di una federazione delle comunità di 
luogo e di una federazione delle comunità aziendali, che tra loro si 
intreccino in modo molteplice e si sostengano a vicenda. Ad esse 
aggiunge talvolta come terzo pilastro il raggruppamento della comunità 
elettorale»
236
.   
«La nuova società sarà formata da un insieme di cooperative, unite 
fra loro per tutto ciò che richiede uno sforzo comune: una federazione 
di produttori per tutti i tipi di produzione, comunità di consumo, 
federazioni di comunità e federazioni di comunità coi gruppi produttivi; 
infine gruppi più estesi, abbraccianti un intero paese o addirittura più 
paesi e costituiti dalle persone addette a lavorare in comune per il 
soddisfacimento di quei bisogni economici, intellettuali e artistici che 
non sono limitati a un determinato territorio. Tutti questi gruppi 
uniranno i loro sforzi mediante una reciproca intesa. L’iniziativa 
personale sarà incoraggiata e qualsiasi tendenza all’uniformità e 
all’accentramento combattuta. Questa società non si irrigidirà in forme 
fisse e immutabili, ma cambierà incessantemente, perché sarà un 
organismo vivo, in continuo sviluppo»
237
.  
Per Landauer lo Stato non è un’istituzione che può essere abolita 
mediante un’azione rivoluzionaria, come sosteneva Kropotkin, ma è un 
insieme di relazioni e uno specifico modo in cui gli uomini si 
rapportano tra loro. Per distruggere le Stato è indispensabile adottare 
altre relazioni e altri comportamenti. Questo nuovo rapporto tra gli 
uomini viene definito «popolo» ed è costituito «da un legame tra gli 
uomini che esiste effettivamente, ma non è ancora diventato gruppo o 
unione e neppure organismo superiore. Nella misura in cui gli uomini 
ritroveranno la via dell’unione in popolo dando vita a un organismo con 
innumerevoli organi e articolazioni, il socialismo, che oggi vive 
soltanto nella mente e nel desiderio di singoli uomini atomizzati 
diventerà realtà: non nello Stato, ma all’esterno, fuori dallo Stato, cioè 
anzitutto accanto ad esso»
238
. Questa unione organica risiede nella 
comunità, che per quanto schiacciata e rovinata dalla società, continua a 
persistere accanto allo Stato.  
Secondo Landauer, lo Stato è una condizione adottata dagli uomini 
in un certo momento e in determinato luogo per avere un’autorità super 
partes in grado di garantire un giusto ordine e amministrare 
correttamente gli affari comuni. L’incapacità degli uomini di mantenere 
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naturalmente tale ordine, determina la misura della coercizione 
legittima dello Stato. «Tuttavia la sfera effettiva dello Stato supera più o 
meno, ma di solito in modo molto rilevante, la sfera che in quel 
momento risulterebbe dalla misura della coercizione legittima. Questa 
differenza tra lo Stato di principio e lo Stato di fatto, prende il nome di 
Stato in eccesso»
239
. Occorre dunque fare arretrare la linea di fatto dello 
Stato a quella legittima di principio, grazie al rinnovamento e alla 
ricreazione di una genuina struttura organica che vede nell’unione di 
molteplici persone in famiglie, di famiglie in comunità e di comunità in 
leghe di comunità la propria struttura sociale. Questa trasformazione 
che riscopre l’istituzione tradizionale della comunità di villaggio con la 
proprietà collettiva delle terre e la condivisione dei lavori campestri e 
dei mestieri, deve sostituirsi alla parte di Stato in eccesso. In questo 
modo è possibile la convivenza di uno Stato legittimo, capace di 
amministrare la cosa pubblica con principi di giustizia con la comunità, 
riscoperta e rivalutata.  
La nuova società proposta da Landauer avrà la forma del villaggio 
socialista (con officine e fabbriche locali, con prati, campi e orti, con 
una dotazione di bestiame grosso e minuto e di pollame
240
), sarà basata 
sulla scambio egualitario e costruita sulla base di una comunità rurale 
che unirà in sé agricoltura e industria. Il compito dei socialisti consiste 
proprio nel «preparare l’ammorbidimento degli animi induriti, affinché 
quanto è stato proposto ritorni in superficie, affinché quanto è 
veramente vivo, e ora sembra morto per sempre, risorga o torni a 
svilupparsi»
241
. 
I progetti di miglioramento della società presentati dai primi 
socialisti furono definiti «utopici» da Marx e dalla tradizione marxista, 
poiché relativi a «proposte di mutamento delle strutture sociali 
esistenti non fondate su un’analisi scientifica della realtà»242.  
Per Marx ed Engels l’utopia ha una duplice valenza: essa può 
trasmettere un significato emotivo positivo, se riferita a coloro che 
«furono utopisti perché non potevano essere null’altro in un‘epoca in 
cui la produzione capitalistica era poco sviluppata. I socialisti furono 
infatti obbligati a costruire gli elementi di una nuova società traendoli 
dal proprio cervello, perché nella vecchia società questi elementi 
generalmente non erano ancora chiaramente visibili […] e furono 
ridotti a fare appello alla ragione, perché non potevano ancora fare 
appello alla storia del loro tempo»
243
. Dietro i loro progetti si celano 
idee geniali ed elementi di critica della società esistente che 
«anticipano infinite cose che noi oggi dimostriamo 
scientificamente»
244. D’altro canto, l’utopia possiede «un significato 
emotivo negativo quando il termine viene usato in relazione a teorie 
sociali che, pur potendo, non tengono sufficientemente conto del ruolo 
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storico assolto dal proletariato o della funzione sociale propria della 
lotta di classe»
245
. «Essi respingono infatti ogni azione politica e 
specialmente ogni azione rivoluzionaria; vogliono raggiungere il loro 
scopo per via pacifica e tentano di aprire la strada al nuovo vangelo 
sociale con piccoli esperimenti che naturalmente falliscono con la 
forza dell’esempio»246. Essi inoltre, nonostante avessero proposto dei 
modi per alleviare le miserie apportate dal capitalismo, non avevano 
affrontato il problema del potere politico, punto centrale della dottrina 
marxista. Il proletariato, infatti, costituendosi nel partito comunista 
internazionale, doveva strappare il potere politico dalle mani della 
classe borghese per raggiungere, tramite il procedimento violento 
della rivoluzione, la società comunista
247
. I socialismo critico-utopico, 
dunque, ha avuto il merito di individuare il conflitto di classe relativo 
allo sviluppo industriale e di emancipare il proletariato dalle pessime 
condizioni di esistenza, ma i suoi programmi sociali si sono limitati 
solo al miglioramento della classe più bisognosa e sofferente, «ma i 
progetti evangelico-sociali sono condannati all’insuccesso perché stesi 
in maniera fantasiosa»
248
. I socialisti utopisti inoltre hanno postulato 
non l’abbattimento, ma la trasformazione dello Stato in una semplice 
amministrazione della produzione. Infine, se tali pensatori sono stati 
comunque rivoluzionari per il loro tempo, le sette formate dai loro 
discepoli risultarono reazionarie cercando di conciliare gli 
antagonismi, piuttosto che abbatterli
249
. 
Per la propria caratterizzazione non-scientifica il termine utopia 
divenne «un’arma poderosa nella lotta del marxismo contro il 
socialismo non-marxista»
250
 e un sinonimo di azioni sociali inutili e 
inefficaci.  
L’accezione negativa del termine utopia elaborata da Marx ed 
Engels e dal marxismo ortodosso, venne tuttavia rifiutata da alcuni 
neomarxisti. Secondo Bloch, infatti, «l’uomo è una creatura che si 
protende verso il possibile, poiché il mondo non è qualcosa di 
compiuto, una totalità statica, ma una totalità utopica, non basta 
rappresentare l’esistente, è necessario pensare all’auspicabile e al 
possibile»
251. Nell’opera Spirito dell’utopia (1918) Bloch identifica il 
marxismo come un’utopia concreta e una scienza della speranza che 
nella sua carica utopico-critica permette di superare il presente in 
nome di un futuro di giustizia. «L’utopia diviene in sostanza una pre-
apparizione, ben più forte di quanto non fossero i progetti di Stati 
ideali, le isole felici, le utopie socialiste. Questa tensione verso il 
futuro prende forma nel marxismo malgrado la sua critica 
all’utopismo»252: «il marxismo non è un’utopia, ma il novum di 
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un’utopia concreta»253. Nell’opera Principio di speranza (scritta negli 
Stati Uniti tra il 1938 e il 1949), i sogni di una vita migliore, 
espressioni del fondamento del principio di speranza e valori da 
perseguire, sono intesi come coscienza anticipatrice, motore del 
mutamento ed elemento di emancipazione. «In quanto principio 
gnoseologico, il sogno è infatti l’opposto del ricordo; esso guarda solo 
in avanti, non un avanti remoto o astratto al modo della vecchia 
utopia, ma un avanti che è già nel presente, nella forma del non ancora 
conscio. La categoria utopica fondamentale è il continuo re-iniziare, e 
utopia è quello sguardo che consente di collegare, nel mistero 
dell’esserci il non ancora conscio con il non ancora divenuto, cioè ciò 
che sorge nella storia e nel mondo»
254
. 
Anche Marcuse nella sua opera Das Ende der Utopie attribuisce al 
termine utopia un significato essenzialmente positivo. «Il concetto di 
utopia si riferisce a progetti  di trasformazione sociale di cui si ritiene 
impossibile la realizzazione. […] Generalmente tali concetti vengono 
considerati irrealizzabili come impossibilità di tradurre in fatti concreti 
il progetto di una nuova società, in quanto i fattori soggettivi di una 
data situazione sociale si oppongono alla sua realizzazione. Si tratta 
della cosiddetta immaturità delle condizioni sociali che ostacola la 
realizzazione di un determinato fine»
255
. Tali progetti sono però 
irrealizzabili solo provvisoriamente. Nel momento in cui le forze 
materiali e spirituali necessarie diverranno presenti, sarà possibile 
concretizzare l’obiettivo prefissato. Il progetto di trasformazione 
sociale può essere infatti considerato irrealizzabile solo quando esso si 
trova in contraddizione con leggi scientifiche, biologiche e fisiche
256
 
realmente determinate e determinabili, come ad esempio il ritorno 
all’età dell’oro, l’eterna giovinezza, etc. «In senso stretto solo i 
progetti di questo genere sono utopistici, vale a dire extra-storici»
257
. 
«Dal momento che le forze materiali e spirituali che sono necessarie 
per operare la trasformazione della nostra società in una società 
realmente libera sono tecnicamente presenti, egli ritiene di poter 
effettivamente parlare di una fine dell’utopia»258. 
Mannheim (1893-1947), nella sua opera Utopia e ideologia (1929), 
descrive inoltre i due concetti come modelli di pensiero tra loro 
contrapposti. Gli uomini pensano e agiscono all’interno di gruppi 
sociali che possono avere un orientamento conservatore o innovatore. 
Utopia e Ideologia sono idee che trascendono la situazione attuale, ma 
mentre la prima tende a rovesciare l’ordine esistente, la seconda tende 
invece a mantenere tale ordine
259
. Il concetto di ideologia è «il 
simbolo di quelle rappresentazioni della realtà con le quali i gruppi 
dominanti nascondono a sé e agli altri lo stato reale della propria 
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società in funzione della conservazione del proprio potere. Il termine-
simbolo di utopia, viceversa, designa la mentalità di gruppi subalterni 
orientata esclusivamente verso il cambiamento e il futuro e animata da 
una precisa volontà pragmatica. Agli occhi dei primi, utopiche, cioè 
irrealizzabili, sono le intenzioni di chi voglia cambiare o rovesciare un 
determinato ordine sociale già affermato»
260
. Per Mannheim, dunque, 
«utopici possono considerarsi soltanto quegli orientamenti che, 
quando si traducono in pratica, tendono, in maniera parziale o totale, a 
rompere l’ordine prevalente»261. «Le ideologie, invece, sono idee 
situazionalmente trascendenti che non riescono mai de facto ad attuare 
i progetti in esse impliciti»
262. L’utopia è dunque un’idea dinamica e 
rivoluzionaria, mentre l’ideologia ha una funzione statica e 
conservatrice
263
. 
Effettuata questa distinzione l’autore suddivide la mentalità utopica 
in quattro classi principali: il Millenarismo, l’idea liberale-umanitaria, 
l’ideale conservatore, l’utopia socialista-comunista. Il Millenarismo, 
secondo Mannheim, è divenuto utopia quando con gli Anabattisti
264
 si 
è trasformato da semplice speranza religiosa a volontà di realizzare il 
regno di Dio nel tempo presente. L’idea liberale-umanitaria è 
associata all’idea di progresso teorizzato dagli illuministi e 
dall’idealismo filosofico. «Nel caso dell’ideale conservatore il termine 
utopia è invece puramente indicativo di un mero processo di 
idealizzazione del passato compiuto in risposta all’ideale 
progressista»
265
. Il tempo non è concepito come processo lineare 
tipico del pensiero illuminista, ma come dimensione invertita, dove «il 
passato è sperimentato come se fosse virtualmente presente»
266
. 
L’ultima utopia, quella socialista-comunista, è vista da Mannheim 
«come una formazione del tutto nuova, presente già nei termini del 
sogno in Saint-Simon, Owen, Fourier, ma poi tutta proiettata nella 
nuova realtà della società industriale. Essa manifesta una continuità 
con l’utopia liberale-umanitaria, sebbene di essa ponga sotto accusa il 
carattere astratto. Vi reperiamo anche elementi del pensiero 
conservatore, perché la nuova utopia tiene conto del fatto che il futuro 
è potenzialmente contenuto nel presente»
267
. Per Campanini, inoltre, 
l’utopia riveste una necessaria funzione critica delle ideologie 
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dominanti e di una società capitalista basata su una struttura 
tecnologica che pone la massimizzazione della produzione dei beni 
come suo obiettivo prioritario. In questa direzione il marxismo, 
analizzando i processi di produzione capitalistico e mettendo in luce il 
carattere alienante di questo sistema, assume una valenza utopica che 
critica l’ideologia dominante e aspira al ribaltamento di 
quest’ultima268. 
Secondo Dahrendorf, inoltre, «la storia delle utopie è la storia di un 
settore profondamente morale e polemico del pensiero umano; e benché 
gli utopisti da un punto di vista realistico e politico possono aver scelto 
mezzi discutibili per formulare le loro convinzioni, essi sono tuttavia 
riusciti a trasmettere alla loro epoca le preoccupazioni per i difetti e le 
ingiustizie delle situazioni e dei valori esistenti»
269
. 
Nonostante le accuse di non scientificità e i fallimenti nel corso del 
tempo dei progetti di miglioramento sociale, la tradizione del 
socialismo utopistico, eminentemente filosofica ed ideologica, ha tenuto 
desta (e questo è il suo merito) la ricerca di pensieri divergenti e di 
pratiche non omologate. Questo spirito della ricerca di forme diverse di 
vita, continua nel corso del tempo e rappresenta una corrente laica nella 
costruzione teorico pratica della comunità. Tale corrente è cosa 
relativamente diversa dalla corrente propriamente religiosa che ha visto, 
in base a precise fedi, la costituzione di comunità profondamente 
pervase di spirito religioso e fondate intenzionalmente in base ad esso, 
come ad esempio le comunità degli Shakers, dei Mormoni, dei 
Perfezionisti e degli Ispirazionisti. Come vedremo, in taluni casi lo 
spirito religioso invoca quello filosofico, ma da un punto di vista 
tipologico le cose devono essere tenute distinte. Occorre infatti fare una 
distinzione tra le comunità in cui la religione o lo spirito religioso hanno 
uno scopo fondamentale e prioritario per l’esistenza stessa della 
comunità e tra le comunità in cui, invece, i credi canonici o lo spirito 
olistico religioso non sono affrontati o sono comunque relegati alla 
sfera individuale. Alcune comunità, presentano infatti un orientamento 
laico, altre religioso e altre ancora, pur essendo laiche, un orientamento 
spirituale più o meno preponderante che può trovare la propria 
espressione in forme di panteismo o di animismo. 
Nell’Ottocento gli Stati Uniti ospitarono numerosi esperimenti di 
vita collettiva di matrice sia laica che cristiana, basati sugli ideali di 
fratellanza, comunione e solidarietà. In opposizione agli effetti 
negativi del capitalismo, le comunità utopiche ottocentesche 
presentano tratti organizzativi comuni: agricoltura come fonte di 
sostentamento primario, condivisione degli spazi abitativi, rifiuto della 
proprietà privata e condivisione dei beni, rispetto per l’ambiente e 
aiuto reciproco mediante cooperazione. Esse, inoltre, si basavano su 
caratteristiche ricorrenti: riconoscimento dell’ingiustizia dei rapporti 
sociali e persuasione interiore (a seguito di vocazione o ragionamento) 
che i tempi fossero maturi per sanarla; costituzione della «comunità» 
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organizzata all’interno in funzione del benessere e dell’armonia degli 
associati non necessariamente frugale e austera e con funzione di «città 
sulla collina», alla vista della società tutta e con un compito 
dimostrativo»
270
. 
Negli Stati Uniti, inoltre, il senso di gran parte delle esperienze 
comunitarie si combinò con la tradizione individualistica apportata 
dall’Europa dai primi immigrati protestanti. Le sette religiose dei 
Battisti, dei Metodisti, dei Quaccheri, radunando a sé i veri credenti, gli 
eletti, ammessi dopo prove ed esami che ne certificavano le credenziali, 
crearono infatti comunità contraddistinte da forti legami di solidarietà 
sociale e rette su rigorosi statuti ad esse peculiari. I tratti comuni delle 
sette protestanti erano l’austerità obbligatoria, la serietà, il 
mantenimento della parola e degli impegni. La presenza di tali 
caratteristiche forniva ottime garanzie per il commercio e per 
l’industria. Infatti «chi appartiene ad una setta non è un individuo di cui 
si può sospettare perché è già stato verificato dalla sua stessa comunità. 
[…] Quindi chi è già stato provato e accolto in una setta è una persona 
fidata. Di conseguenza si può prestargli denaro, stipulare contratti, 
concludere affari, etc. […] In questo modo le sette protestanti, pure in 
concorrenza economica fra loro, creano un sistema su cui si può contare 
(rispetto ai conti capitalistici), sia al livello locale che a quello nazionale 
ed internazionale»
271. L’espulsione da una setta comportava in campo 
commerciale la perdita di credito ed un declassamento sociale. 
Se il sistema della Chiesa cattolica implicava che la disciplina 
ecclesiastica fosse «nelle mani del clero, efficace solo grazie a metodi 
autoritari e premiava o puniva singole azioni concrete; la disciplina 
ecclesiastica dei puritani e dei settari era invece nelle mani dei laici, per 
lo meno in parte, ma spesso completamente, acquisiva efficacia nella 
necessità di autoaffermazione e addestrava alle qualità o, se si 
preferisce, le sceglieva»
272
. Inoltre, mentre la Chiesa cattolica dispensa 
a tutti e in modo universale la grazia, le sette protestanti selezionano dei 
propri membri, autogestendo le proprie risorse senza condizionamenti 
verticistici esterni e introiettando l’aspetto religioso in quello 
comunitario.  
 
 
 
3.2  Comunitarismo americano. 
 
Per tutto l’Ottocento e i primi decenni del Novecento, il continente 
americano fu protagonista del fiorire di numerosi esperimenti 
comunitari. 
La scoperta del Nuovo mondo entusiasmò gli animi di idealisti che 
proposero un modo alternativo di organizzazione sociale basato sulla 
proprietà collettiva, sulla condivisione delle risorse, sulla ricerca di un 
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paradiso terreno nelle vaste zone inesplorate del continente, 
sull’autosufficienza e sul rispetto per l’ambiente, in risposta alle 
problematiche scaturite dalla Rivoluzione industriale
273
.  
Benché il sistema comunitario muova i suoi primi passi con le 
esperienze europee dei monasteri e con le comunità puritane nel New 
England del periodo coloniale, solo a partire dalla prima metà del XIX 
secolo esso si diffuse compiutamente negli Stati Uniti, inglobando 
simpatizzanti sia di orientamento laico che religioso.  
Nonostante il movimento comunitario sia di difficile quantificazione 
poiché non esistono archivi con censimenti comprendenti tutte le 
esperienze, uno studio condotto da Emerson rileva che nel XIX secolo 
il fenomeno coinvolse almeno centomila persone in centinaia di 
esperimenti comunistici
274
, di cui una larga fascia risultava composta da 
strati sociali bassi della popolazione, come artigiani e contadini, 
accomunati dallo speranza di condurre una stile di vita abbiente come le 
classi borghesi. 
Il pensiero comunitario ebbe un ulteriore sviluppo tra il 1820 e il 
1850, quando il particolare momento storico
275
 incoraggiò cittadini di 
diverse fedi ad attuare esperimenti sociali comunitari giudicando il 
dissenso individuale, le riforme graduali e il metodo violento della 
rivoluzione, delle strategie inefficaci per il cambiamento sociale 
auspicato.  
«Le proposte dei comunitaristi furono una novità: non violente, 
eppure radicali nei loro scopi. In tal senso, esse rappresentavano una 
speranza per quegli americani che, delusi dalle guerre del 1775 e del 
1812
276
, si proponevano di sviluppare nuove istituzioni, frutto di scelte 
ragionate»
277
.  
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Per le loro caratteristiche di radicalità e di nonviolenza, tali 
proposte raccolsero il parere positivo sia dei conservatori, che 
vedevano nelle comunità fondate nell’Ovest delle valvole di sfogo 
adatte a contenere i conflitti sociali e i tumulti dei lavoratori dell’Est, 
sia degli attivisti radicali, consapevoli che i danni ambientali provocati 
dall’industrializzazione non potevano essere risolti con semplici 
iniziative individuali o con riforme graduali.  
Nel periodo della depressione economica (negli anni 1837, 1854, 
1857, 1873 e 1893) il sistema comunitario si accrebbe ulteriormente, 
acquisendo come nuovi sostenitori operai e simpatizzanti delle classi 
medie, accomunati dalla speranza che un’organizzazione sociale di tipo 
collettivo avrebbe consentito maggiori agi nello stile di vita. 
Particolare rilevanza riscontrano inoltre questi avvenimenti: nel 1825 
le teorie di Owen influenzarono le scelte di due presidenti e di numerosi 
membri della Corte Suprema e nel 1840 la propaganda fourierista 
comparve sulla prima pagina del Tribune di New York
278
.     
Le comunità ideali venivano descritte dai comunitaristi con una 
triplice valenza: come giardino
279
, cioè come paesaggio bucolico 
progettato con estrema cura e finalizzato alla produzione agricola e 
orticola; come macchina, per una produzione industriale e tecnologica 
funzionale e come casa modello, simbolo dell’essenza intima collettiva, 
con canoni architettonici che si contraddistinguevano nelle varie 
comunità. «In un primo tempo, l’ideale di molte comunità si identificò 
con quello di un villaggio ordinato, dotato di industrie artigiane, mentre 
gli esperimenti successivi si tradussero in insediamenti più elaborati, 
con abitazioni comuni e fabbriche circondate da giardini e campi 
collettivi»
280
. 
Delineando le varie esperienze comunitarie come luoghi frequentati 
da gente allegra e impegnata nelle attività collettive e in spettacoli 
artistici e musicali e con la presenza di numerosi negozi, Nordhoff 
descrive le comunità di Amana (Iowa), Zoar (Ohio), Icaria (Iowa) e 
Aurora (Oregon), come «dei piccoli quartieri ritagliati da una città»
281
, 
piuttosto che dei villaggi. 
L’accurata pianificazione del paesaggio e dell’architettura, la 
progettazione delle proposte comunitarie, spesso liquidate dall’opinione 
pubblica come utopie o sogni, è una dimostrazione pratica dell’impegno 
di un movimento che sostenne, pur con le peculiarità delle singole 
esperienze, la costruzione di comunità come prototipo da estendere a 
tutto il paese e come mezzo per una integrale ristrutturazione di città e 
campagna.  
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Riflettendo sulla rapida espansione del sistema comunitario nella 
realtà americana e sulla sua esemplarità, Considérant osserva infatti che 
«se il nucleo di una nuova società si radicherà in queste terre, che oggi 
sono un deserto, ma che domani saranno sovrappopolate, migliaia di 
organizzazioni analoghe potranno sorgere rapidamente senza ostacoli 
e come per incanto, intorno al primo modello»
282
, creando il 
fondamento di una nuova società nelle terre inesplorate della frontiera. 
Per la caratteristica di riqualificazione della società, alcuni fautori 
delle comunità si definirono architetti sociali
283
, specificando il loro 
orientamento riformista per il cambiamento sociale. Secondo Hayden, 
infatti, nonostante gli ostacoli della convivenza tra individui, la scelta di 
luoghi e le strategie organizzative spesso inadatti ed inefficaci, alcune 
«comunità modello furono opere di una coerenza sociale e materiale 
prodigiosa»
284
. 
Il comunitarismo americano può essere distinto in due specifici 
orientamenti: religioso e laico, entrambi accomunati da atteggiamenti 
comunistici della proprietà, da un’attenta progettazione dell’ambiente 
circostante e da un forte sentimento di solidarietà tra i vari membri. 
Tra la poliedricità delle comunità religiose presenti sul territorio, 
citiamo quattro delle esperienze sociali più significative: gli Shakers, i 
Mormoni, i Perfezionisti e gli Ispirazionisti.  
Richiamandosi ai modi di vivere dei primi cristiani, le comunità 
utopiche americane di stampo religioso, sia cattoliche che protestanti, 
ponevano come obiettivo prioritario la realizzazione concreta di una 
civiltà umana fondata sui dettami evangelici della comunità dei beni e 
della fratellanza, auspicando il compimento pratico del paradiso 
celeste sulla terra. Colonizzando zone vergini di natura incontaminata 
e scegliendo luoghi fertili e climi adatti alle colture agricole, le 
comunità religiose progettarono in modo meticoloso il paesaggio 
circostante, sia da un punto di vista ambientale che architettonico, 
creando delle società modello con funzione dimostrativa, per 
innescare fenomeni di emulazione in tutta la Nazione, e con funzione 
di proselitismo. 
Fondate da leader carismatici, con atteggiamenti paternali e 
autoritari e tenute fortemente unite da politiche comunistiche di 
collettivizzazione dei beni, tali comunità, oltre ad offrire un modo di 
vivere fedele alle dottrine professate, fornirono una risposta ai disagi 
economici e ambientali creati dalla progressiva industrializzazione e 
rappresentarono in nuce una prima presa di coscienza ecologista, 
anche se concettualmente ancora molto distante da quella attuale. 
L’accurata progettazione del paesaggio agreste venne infatti a 
coincidere con la contemporanea costruzione di proprie industrie e 
con l’utilizzo di pesticidi chimici nelle coltivazioni. Solo a partire 
dalla fondazione di comuni del Novecento, infatti, l’approccio 
ambientalista prende forma e, richiamandosi alla spiritualità degli 
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indiani d’America, denota una sempre maggiore tutela della natura e 
un atteggiamento di venerazione della Madre terra «dal dolce seno 
esuberante»
285. L’utilizzo di energie alternative e il rifiuto di pesticidi 
chimici nelle coltivazioni rendono infatti le comuni americane della 
seconda metà del Novecento meno produttive rispetto a quelle 
ottocentesche, ma  con esse la coscienza ecologica trovò un proprio 
sviluppo.  
La comunità degli Shakers fu fondata nel 1776 da «Madre» Ann 
Lee, di origini inglesi e immigrata in America con otto discepoli. 
Costituendo la piccola colonia di Niskayuna (nei pressi di Albany), si 
definirono Chiesa del millennio
286
 o società unita dei credenti nella 
seconda apparizione di Cristo, comunemente noti come Shakers
287
.  
Tale comunità si ispirava ai principi della castità, della comunanza 
dei beni, dell’austerità, dello zelo missionario, della confessione dei 
peccati e del distacco dal mondo e credeva nella seconda venuta di 
Cristo e nell’inizio del Millennio288. Ciò che contraddistingueva gli 
Shakers dalle numerose sette millenariste diffuse negli Stati Uniti tra il 
XVIII e il XIX secolo, era il loro credere che il Millennio avesse già 
avuto inizio nella lenta redenzione del mondo grazie alla Chiesa del 
Millennio, che concepiva la comunità ideale in due simultanee 
prospettive: nella sfera terrena, cioè nell’insediamento agricolo e 
rurale dei credenti millenaristi, e nella sfera celeste, in cui si 
proiettava la creazione di ascetici villaggi terreni raffiguranti la nuova 
Gerusalemme. In questo modo i membri delle comunità Shakers 
potevano condurre un’esperienza reale della vita del Millennio e una 
simulata della vita del paradiso celeste.  
Contro lo sfruttamento della natura avviato con la Rivoluzione 
industriale, essi sostenevano l’utilizzazione razionale del suolo, 
l’attenta cura del paesaggio e l’acquisto e la lavorazione della terra 
come punto centrale della loro economia. Con la rotazione delle 
colture, essi ottennero il massimo del rendimento della terra, 
dedicando anche ai boschi e ai pascoli la stessa importanza delle zone 
coltivate. L’ambiente naturale faceva da scenario alle preghiere e ai 
riti religiosi e del lavoro quotidiani. Le cerimonie mistiche, inoltre, 
adottavano immagini terrene per rappresentare la vita nella sfera 
celeste della nuova Gerusalemme. 
Per la proprietà collettiva, la stretta condivisione dei beni e delle 
risorse e la concreta attuazione del regime comunista, la setta degli 
Shakers suscitò l’interesse di Marx ed Engels289. Noyes (capo della 
comunità perfezionista di Oneida) elargendo le proprie lodi sottolineò 
inoltre che «il movimento comunitario doveva più agli Shakers che a 
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tutti gli architetti sociali dell’epoca moderna»290. Henry George, 
inoltre, descrisse le loro colonie come «riusciti precedenti delle 
comunità agricole socialiste»
291
. 
Tra il 1780 e il 1826 fiorirono dal Maine all’Ohio venticinque 
colonie Shakers che, grazie alla loro funzionalità e ad una seria 
progettazione dell’ambiente circostante, attribuirono un maggiore 
credito al movimento comunitario nel suo complesso. La comunità di 
Hancock, nel Massachusetts fu tra le molte la più rappresentativa, con 
una proprietà fondiaria di boschi, terreni coltivati e pascoli di 
tremilacinquecento acri e suddivisa in sei famiglie, ciascuna delle 
quali aveva a disposizione una o più abitazioni, fienili e laboratori e 
uno o due edifici adibiti a servizi di utilità collettiva. L’abilità e la 
maestria edilizia divenne un elemento caratterizzante di tale setta. 
Ogni progettazione degli Shakers rappresentava un peculiare modo 
di rapportarsi nei confronti del reale e dell’immaginario, dello spazio 
terreno e dello spazio celeste. «Ogni membro, si impegnava in un 
lavoro materiale, che si identificava totalmente con il fine ultimo della 
vita, e trasponeva i concetti visivi nella realtà fisica, contribuendo in 
tal modo alla trasformazione delle comunità terrene del millennio 
nella nuova Gerusalemme»
292
. 
Nonostante il successo dimostrato e i numerosi adepti acquisiti, il 
movimento andò sfumando a causa della vita di castità a cui essi erano 
costretti.  
Con il passaggio da un’economia rurale ed agricola ad una urbana e 
industriale, altri fattori contribuirono al decadimento dell’esperienza. 
Tra questi, «una fanatica volontà di acquistare nuovi terreni ed il 
rifiuto di introdurre l’industria pesante. Dal 1860 al 1900, gli Shakers 
ebbero un periodo di declino; dal 1900 al 1970 un periodo di 
contrazione»
293. L’esperienza, seppur ridotta rispetto agli esordi, esiste 
tutt’oggi.  
 Un’altra comunità religiosa sorta tra il 1830 e il 1846 nelle terre 
dell’Ohio, del Missouri e dell’Illinois, fu quella dei Mormoni. La loro 
città ideale doveva essere costituita dall’Eden, città-giardino con 
abitazioni unifamiliari raffiguranti il paradiso terrestre, e dalla 
Gerusalemme, composta da un centro di culto con due edifici gemelli, 
due monumenti, il tempio e l’abitazione del profeta.  
La comunità fu fondata nel 1830 da Joseph Smith nella parte 
settentrionale dello stato di New York e in pochi anni essa divenne 
una chiesa, Churc of Jesus Christ of the Latter-day Saints (Chiesa di 
Gesù Cristo dei Santi del Giudizio) comprendente oltre 140 mila 
membri raggruppati in 400 nuove comunità credenti nella necessità 
«della salvazione negli ultimi giorni prima del Secondo avvento di 
Gesù Cristo. Uno dei principi fondamentali della nuova fede era che i 
«Santi del Giudizio» costituivano un nuovo Israele e che tutti 
dovevano riunirsi ad aspettare il Secondo Avvento di Sion, una città 
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santa equivalente a Gerusalemme, che doveva essere costruita 
nell’emisfero occidentale»294. 
In un secondo momento i Mormoni da New York si trasferirono nel 
Great Basin dello Utah, un luogo isolato, selvaggio e brullo dove non 
avvertirono più l’esigenza di costruire edifici costosi e in cui 
concretizzarono una meticolosa progettazione dell’ambiente 
circostante. Particolare attenzione venne prestata all’orticoltura e alla 
costruzione di impianti di irrigazione.  
A Kirtland nell’Ohio, «i Santi cominciarono ad elaborare il sistema 
economico ed ambientale del regno terreno che speravano di creare, 
secondo il processo autoritaristico della pianificazione ispirata»
295
. La 
pianta della città di Sion, sostenendo i principi di un’economia 
collettiva e di un programma comune di costruzione edilizia, prevedeva 
la realizzazione «di una città reticolare di circa mezzo miglio quadrato, 
divisa in lotti residenziali di mezzo acro ciascuno, con un’area centrale 
riservata ad almeno 25 templi e magazzini»
296
 per la consacrazione dei 
riti religiosi e l’amministrazione dei beni.  
Con la creazione dell’Ordine Unito (o Ordine di Enoch), Smith fece 
depositare a tutti i Mormoni i propri beni in un magazzino comune 
amministrato da Vescovi, al fine di ripartirli secondo i bisogni di 
ciascun membro. Ai vari individui veniva concesso di amministrare dei 
beni (una casa, un magazzino e degli utensili da lavoro) per raggiungere 
l’autosufficienza e stimolare la competizione economica, anche se i 
profitti eccedenti dovevano essere riconsegnati alla comunità. In un 
secondo momento i Mormoni cercarono di eliminare le disuguaglianze 
di censo tra ricchi e poveri, pur mantenendo la competitività per 
accrescere i profitti e garantire lo sviluppo economico della collettività. 
«Nel 1841 Smith, modificando definitivamente la legge e abolendo 
l’obbligo di consegnare i beni in eccedenza, stabilì una quota del 10% 
sulle entrate o sulle prestazioni lavorative da garantire alla comunità. 
Nel corso degli anni la proprietà privata prese il sopravvento. Da questo 
particolare momento, la maggior parte degli storici cessa di far rientrare 
i Mormoni nel novero dei socialisti comunitari»
297
. 
«Benché Smith riconoscesse nel sistema capitalistico la fonte delle 
disuguaglianze che compromettevano il pieno sviluppo della personalità 
umana, la sua accusa non si estese mai alla famiglia patriarcale, che di 
tale sistema era uno dei massimi sostegni. La tradizionale 
cristallizzazione dei ruoli sessuali fu gradualmente esaltata (quanto 
l’iniziativa economica) come fondamento di stabilità per la società 
cristiana»
298
. La donna, condividendo la gloria riflessa delle funzioni 
sociali del marito, venne relegata a una posizione di subordinazione 
rispetto all’uomo con la funzione di svolgere i lavori domestici. 
L’uomo, invece, partecipava ai due ordini sacerdotali esercitando sia il 
potere temporale che spirituale. Nel 1840 fu introdotta la poligamia 
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maschile. Contro ogni principio democratico e paritario, la donna 
mormone, semplice custode della casa dell’uomo, non rivestendo alcun 
potere decisionale, rimaneva collocata nella posizione sociale più bassa 
della struttura di potere decisionale. 
La comunità perfezionista di Putney fu invece fondata dal leader 
carismatico John Humphrey Noyes. Richiamandosi ai dettami degli 
Shakers e dei Mormoni, e leggendo al contempo la Bibbia e il giornale 
«The Harbinger» edito dai fourieristi, egli professò «che Dio chiedeva 
lo sviluppo progressivo del regno del millennio sulla terra»
299
.  
I perfezionisti definirono la loro esperienza «comunismo biblico» e 
praticarono la proprietà collettiva dei beni, fondando due peculiari 
istituzioni: la «critica reciproca» e il «matrimonio complesso». Nella 
critica reciproca, ogni individuo «doveva comparire davanti a un 
comitato di membri più anziani, i quali avevano il compito di valutare 
le sue virtù e le sue debolezze. In qualche occasione, una persona 
poteva essere convocata davanti a tutta la comunità per riceverne le 
critiche»
300
. Contrariamente agli Shakers che esigevano dai propri 
membri una perfezione immediata e ai fourieristi teorizzanti un 
approccio graduale «all’Armonia», i perfezionisti «accettarono le 
manchevolezze umane, con la certezza di poterle eliminare con 
l’applicazione dell’introspezione collettiva»301.  
Nel matrimonio complesso tutti i membri erano uniti in un 
matrimonio di gruppo e, nonostante fosse loro concessa la libertà di 
scegliere con chi avere delle intime relazioni, la politica sessuale della 
setta incoraggiava a rimanere «a disposizione», per evitare un eccesso 
di attaccamento personale, lesivo all’armonia del gruppo. 
Nel 1848 la comunità di Putney fu abbandonata dai Perfezionisti per 
le continue denunce da parte dei vicini che mal tolleravano le libere 
abitudini sessuali della setta. Fu così fondata la comunità modello di 
Oneida nello stato di New York e numerose altre esperienze a 
Brooklyn, a Wallingford (Connecticut), a Newark (New Jersey), a 
Cambridge (Vermont) e a Manlius (nello stato di New York), che 
finirono nel tempo per sciogliersi.  
Le esperienze sociali di Wallingford e di Oneida riuscirono a 
sopravvivere ai numerosi ostacoli, mantenendo fede ai principi del 
comunismo economico, della coabitazione istituzionalizzata, del 
matrimonio di gruppo e dell’autorità indiscussa di Noyes302. 
La comunità di Oneida perseguiva come propri obiettivi la 
perfezione ambientale, trasformando la proprietà collettiva in un 
giardino e privilegiando l’orticoltura come attività principale per il 
sostentamento. A tale scopo furono creati un sistema organico di vigneti 
e di frutteti, di campi su terreni alluvionali, di giardini ricchi di 
numerose varietà floreali e progettati percorsi di viali alberati. 
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ragazze e sulle donne nella iniziazione al matrimonio di gruppo.   
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In un secondo momento l’attività fallimentare dell’orticoltura cedette 
il posto al commercio e all’artigianato. Nonostante il cambiamento 
economico, i membri continuarono ad avere una forte coscienza del 
territorio e una singolare predilezione per le invenzioni di prodotti 
tecnologicamente ingegnosi. Creare prodotti nuovi suscitava infatti nei 
Perfezionisti un gradito senso di superiorità rispetto ai non appartenenti 
alla propria esperienza comunitaria. Lo studio e l’istruzione acquisirono 
una prioritaria importanza e divennero uno stimolo per elaborare nuovi 
prodotti da inserire sul mercato per sostenere la collettività
303
.  
Particolare importanza venne attribuita alla Mansion House, un 
grosso edificio al quale venivano progressivamente aggiunte delle parti 
in base alle necessità del momento, divenendo una importante 
registrazione architettonica dello sviluppo della comunità. «L’ala del 
1861-1862 rappresentò la prosperità industriale e la regolarizzazione del 
matrimonio complesso; l’ala del 1869-1870, chiamata Children’s house, 
casa dei bambini, segnò la fine di una proibizione delle gravidanze e 
l’inizio della stirpecultura, un esperimento di eugenetica; l’ala del 1877-
1878, progettata da un architetto estraneo alla comunità, rappresentò il 
riallacciamento con il mondo esterno e le controversie sulla mondanità 
che ne seguirono e che sarebbero state la futura causa dello 
scioglimento»
304
. 
Contrariamente alla setta dei Mormoni, per i Perfezionisti la 
posizione della donna risultava, almeno in teoria, paritaria a quella 
maschile, sebbene accadesse molto raramente che essa prendesse la 
parola durante un’assemblea. 
Nel 1870 un gruppo di predicatori lanciò una campagna legale 
contro l’immoralità dei Perfezionisti e Noyes fu costretto ad emigrare in 
Canada. Questa mancanza del leader carismatico incoraggiò i membri 
ad abbandonare la pratica del matrimonio di gruppo e del comunismo 
economico e a creare una società per azioni per l’amministrazione delle 
loro attività commerciali, snaturando così i fondamenti dell’esperienza. 
Il movimento comunitario americano vide inoltre il fiorire della setta 
religiosa la Nuova economia spirituale o Congregazione della Vera 
Ispirazione. Fondata a Heimbach intorno al 1714 da Johann Friedrich 
Rock e Eberhard Ludwig Gruber in Germania e poi trasferita nel 1842 
da Christian Metz a Buffalo nello stato di New York. 
Il nome - Vera Ispirazione - deriva dalla presenza nella comunità di 
un profeta veggente «ispirato», con il compito di fornire i dettami 
dottrinali e comportamentali alla setta. Gli scritti degli apostoli furono 
celebrati come le prime opere «ispirate» e le loro espressioni – come le 
ventiquattro regole per la devozione e la santa condotta o le ventuno 
regole per l’esame di coscienza quotidiano – rappresentarono la guida 
spirituale più importante per i credenti Ispirazionisti»”305. Per tale setta, 
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l’aspetto spirituale rivestiva un elemento fondamentale e ciascun 
individuo partecipava ai servizi religiosi fino a 11 volte la settimana.  
Contrariamente alla vivacità delle caratteristiche delle esperienze 
sopra citate, la comunità della vera Ispirazione di Amana
306
 non fu 
contraddistinta dagli entusiasmi per la costruzione edilizia, ma si 
caratterizzò per un’attenta progettazione dell’ambiente e per la 
realizzazione di un maggior numero di blocchi abitativi comuni, 
suddivisi in appartamenti privati unifamiliari e con cucine comuni 
definiti i centri dinamici del villaggio. Questo modello abitativo era 
ripetuto in sette villaggi adiacenti ciascuno dotato da una propria chiesa, 
scuola, fornaio, latteria e cantine di vino e costituito dai 40 a 100 edifici, 
circondati da giardini, vigneti e frutteti di varia natura. 
Inoltre, a differenza delle sette religiose che costituivano comunità-
modello per diffondere i propri credi religiosi in cerca di proseliti, gli 
Ispirazionisti cercarono esclusivamente l’ammirazione pubblica. 
L’economia comunistica degli Ispirazionisti si basava su tre principi: 
ripartizione dei membri in gruppi di villaggi, sviluppo comunitario del 
territorio in ogni villaggio e attività industriali per integrare 
l’agricoltura. Ogni villaggio era inserito in un unico grande territorio di 
proprietà comune. Il regime domestico era rigido e austero: abiti neri, 
servizi religiosi quotidiani, dieta di patate e crauti. 
Alla piramide decisionale della setta, Christian Metz e Barbara 
Heinemann «consigliavano» le rivelazioni e le ispirazioni religiose a un 
consiglio di tredici anziani (eletto annualmente) che esercitava il potere 
religioso e civile sulla comunità. Il consiglio a sua volta nominava un 
comitato di anziani responsabile dell’amministrazione di ciascun 
villaggio. Ad eccezione dell’autorità esercitata da Heinemann, che 
decadde in un secondo momento da tale ruolo per la sua volontà di 
unirsi in matrimonio, la donna non rivestiva per la setta alcuna autorità 
(fatta eccezione per le vedove e le nubili sopra i 30 anni che avevano il 
diritto di votare). Essa veniva percepita dalla collettività maschile come 
una tentazione sessuale, un fuoco magico da cui tenersi a debita 
distanza. Il matrimonio veniva scoraggiato e le coppie appena sposate 
venivano retrocesse al grado più basso della chiesa. 
La progettazione territoriale assunse una notevole importanza, anche 
se essi, a differenza degli Shakers, cercarono di non cadere 
nell’idolatria e nella eccessiva contemplazione del paesaggio, concepito 
esclusivamente come cosa mondana. 
Amana fu tra le comunità degli Ispirazionisti la più sviluppata, con 
10.626 acri di terra coltivata, 6373 di pascolo, 8137 di bosco e circa 520 
acri di insediamenti urbani
307
. I prodotti maggiormente coltivati erano 
grano, frumento, avena, fieno e patate. La coltivazione degli orti 
domestici era di stretta competenza femminile e l’intera comunità era 
ricoperta da una vasta varietà di fiori.  
Accanto all’agricoltura e l’orticultura, ogni villaggio ispirazionista 
sviluppò anche numerose attività artigianali (in ogni villaggio era 
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presente un fabbro, un ebanista, un emporio, un ufficio postale, un 
panificio, una latteria, una cantina e una segheria) e di industria tessile. 
Negli anni trenta del XX secolo, nel periodo cioè della grande 
depressione, i villaggi di Amana avviarono un processo di progressivo 
declino. Molti dei propri membri, infatti, cominciarono a percepire i 
modelli di vita proposti dalla setta come troppo severi e rigorosi.  
Per rispondere alla crisi il consiglio degli anziani decise di mutare 
l’organizzazione sociale della comunità mantenendo intatta la Chiesa 
tradizionale, ma modificando i principi comunistici della setta in una 
società per azioni «Amana society Inc.», per amministrare le proprie 
attività industriali e produttive. Furono inoltre limitati alle sole funzioni 
religiose l’uso dei vestiti tradizionali e ammesse le donne nel consiglio 
degli anziani. Attualmente l’Amana society gestisce numerose attività 
industriali, come ad esempio «l’Amana Refrigeration Inc.», azienda 
leader produttrice di congelatori frigoriferi, forni a microonde e 
condizionatori d’aria. Oggi, infine, le comunità di Amana, sono 
valorizzate e tutelate dagli Stati Uniti come testimonianze storiche da 
preservare. 
Il movimento comunitario statunitense, oltre alle sette di vocazione 
religiosa sopra citate, vide l’emergere di organizzazioni di vita 
collettiva ad orientamento laico. I fourieristi, infatti, «sostituirono alla 
religione la psicologia e cercarono di dare vita a comunità dove edifici e 
paesaggio potessero produrre il lusso collettivo della piena 
soddisfazione delle passioni umane»
308
 e dove gli individui, vivendo in 
una grande famiglia, potessero mantenere molti diritti individuali. 
Inserite in pittoreschi territori, «dotati di un bel corso d’acqua, 
disseminati di colline, adatti a varie colture e addossati ad una 
foresta»
309
, le falangi dovevano disporre i propri spazi in differenti 
attività produttive agricole e in «industrie attraenti», in modo da 
migliorare le condizioni lavorative e favorire i contatti collettivi.  
L’abolizione della proprietà privata e la sostituzione dell’impresa di 
capitali con una nuova tipologia produttiva orientata alla cooperazione, 
inoltre, furono gli strumenti adottati da Fourier per superare le disparità 
sociali provocate dalla nuova economia di mercato capitalistica. 
Nel 1837, dopo aver distribuito i propri libri a personaggi influenti di 
Parigi cercando finanziamenti per costruire una falange modello 
sperimentale, Fourier morì senza veder concretizzato il progetto. Le sue 
idee, sporadicamente attuate da aristocratici e industriali europei, 
trovarono terreno fertile nel Nuovo continente dove conobbero una 
certa popolarità tra i riformatori americani, anche se il movimento andò 
decadendo dopo il 1850. Albert Brisbane, Horace Greely, Parke 
Godwin e Victor Considérant, furono le figure che tentarono di 
realizzare i progetti del fourierismo nel nuovo continente.  
La North American Phalanx, fu la maggiore tra le trenta comunità 
sorte tra il 1843 e il 1858. Benché molti intellettuali fourieristi avessero 
fondato Brook Farm, West Roxbury, Raritan Bay Union, Eagleswood, 
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tali esperienze, a differenza della North American Phalanx, non 
divennero mai completamente autosufficienti. 
La North American Phalanx, ufficialmente non confessionale (ma di 
chiara ispirazione cristiana) e fondata nel 1843 nel New Jersey da 
Brisbane, inserì la propria esperienza in un territorio contraddistinto 
dalla «mitezza e salubrità del clima», «da un’atmosfera tonificante 
dell’oceano» da essa poco distante e con «una riserva di energia idrica 
disponibile a costi moderati»
310
, presso la quale vennero costruiti dei 
laboratori artigianali, una segheria e un mulino. L’uso pianificato del 
terreno e un efficiente sistema agricolo e orticolo contraddistinsero 
inoltre l’esperienza.  
La struttura del falansterio venne costruita sul modello della 
comunità fourierista di Brook Farm nel Massachusetts, completamente 
distrutta da un incendio nel 1845 prima di essere portata a termine: «di 
legno, lunga 52,30 metri, tre piani, con le soffitte divise in belle e 
comode stanze per le persone non sposate. Il secondo e terzo piano 
erano divisi in quattordici alloggi indipendenti, composto ciascuno da 
un soggiorno e tre camere da letto, collegati da corridoi che correvano 
lungo l’intera facciata dell’edificio e su entrambi i lati. Nel seminterrato 
trovavano posto un’ampia cucina spaziosa, una sala da pranzo in grado 
di ospitare da duecento a trecento persone, due sale per i ricevimenti 
pubblici e uno spazioso salone o sala di lettura»
311
. Nonostante 
l’accuratezza della panificazione edilizia e la pianificazione delle 
attività economiche, l’esperimento fu di breve durata per contrasti 
insorti tra i membri della comunità e i finanziatori. I membri, infatti, 
definirono chiaramente i propri obiettivi di autonomia economica, dal 
momento che le proprie vite e le proprie fortune erano messe 
quotidianamente in gioco nella comunità. I finanziatori, rifiutando le 
modifiche al progetto richieste dalle nuove esigenze dei membri, 
mantennero invece posizioni autoritarie. Nel 1856 la North American 
Phalanx fu sciolta e la proprietà venduta all’asta. 
Così come non è possibile quantificare il fenomeno comunitario 
americano del XIX secolo, risulta difficoltoso fornire un numero esatto 
di comuni sorte nel XX secolo nel Nuovo continente, per l’assenza di 
censimenti e di archivi comprendenti le numerose esperienze. Uno 
studio condotto da David ed Elena French del 1972 rileva la presenza di 
almeno mille esperienze di organizzazione sociale collettiva negli Stati 
Uniti
312
, contraddistinte da proprie caratteristiche. È possibile infatti 
riscontrare, senza incorrere nell’errore di facili generalizzazioni, una 
vasta eterogeneità di organizzazioni sociali collettive: comuni 
rivoluzionarie, laiche, religiose, ambientaliste, urbane, rurali, etc.; 
alcune consolidate, altre in  fase di continua evoluzione.  
Questa varietà di organizzazioni è classificata da Kanter in tre 
categorie contraddistinte in base ai singolari scopi perseguiti dalle 
esperienze: «ritiro dal mondo (abbandono e fuga), fine missionario 
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(abbracciare un’ideologia e convertire la gente) o fine domestico 
(formazione di gruppi familiari). […] Molte comuni svolgono le proprie 
attività in più aree oppure si formano con un orientamento e lo 
cambiano in seguito»
313
.  
Inoltre, mentre le comuni ottocentesche stabilirono i propri 
insediamenti spostandosi progressivamente verso occidente, le comuni 
del Novecento si radicarono in tutto il territorio. É possibile comunque 
riscontrare i centri di maggiore sviluppo nella parte settentrionale della 
California, dell’Oregon, nella parte sud-occidentale del paese e il New 
England. I territori prescelti sono spesso terre e fattorie abbandonate, 
come Greeley (Colorado) o Lliano del Rio (California) e spazi urbani in 
rovina: ad esempio Project One ha scelto come propria sede un vecchio 
deposito a San Francisco; Synanon ha occupato dei depositi a Oakland e 
a San Francisco, una comune marxista si è stabilita in un vecchio cortile 
di un isolato di Los Angeles e Project Place in un vecchio edificio 
scolastico di Boston. Questi gruppi urbani rientrano in quella che 
Kanter definisce categoria «missionaria» con importanti programmi di 
recupero sociale per i tossicodipendenti, di assistenza legale, di scuole e 
di centri per gli emarginati.  
Molte comuni urbane hanno un carattere transitorio, poiché spesso 
formate da studenti che sperimentano l’esperienza comunitaria urbana 
prima di trasferirsi in una comune di campagna.  
Inoltre, a differenza delle comunità del XIX secolo, composte in 
prevalenza da strati bassi della popolazione che si univano in 
organizzazioni sociali collettive sperando di aumentare il livello di 
benessere della propria vita al pari della classe borghese, molte 
organizzazioni del XX secolo provenendo dalle classi medie della 
borghesia, abbandonano il comune modo di vivere individualistico 
fondato sulla proprietà privata della società capitalistica alla ricerca di 
stili di vita sobri e rispettosi per l’ambiente circostante. Gli indiani 
d’America, ignorati dalle comuni ottocentesche, sono infatti ammirati 
dalle comuni del Novecento e da quelle contemporanee, per la 
venerazione da loro dimostrata nei confronti della natura e della madre 
terra.  
Inoltre, benché le esperienze attuali non mirino a creare comunità 
modello intese come sede del paradiso terrestre, è loro il desiderio di 
migliorare il paesaggio e l’ambiente in cui esse sono inserite. A tale 
scopo vengono perseguite politiche di autosufficienza e adottati 
accorgimenti ecologici nell’agricoltura, nella costruzione dei propri 
edifici (ecotettura
314
 sviluppata poi nella odierna permacultura), nel 
riciclaggio dei rifiuti, nell’adozione di energie pulite e rinnovabili che 
vedono, nel contemporaneo movimento degli ecovillaggi, la loro 
massima espressione. 
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3.3 Movimento Hippy. 
 
Intorno agli anni ‘60 e ‘70 del Novecento si diffusero nel Continente 
americano, in opposizione alla società del capitalismo consumistico e 
sulla scia dei primi esperimenti sociali del socialismo utopistico, nuovi 
modelli comunitari basati su uno spirito religioso intriso di forti 
richiami all’oriente. Il periodo di pieno risveglio delle coscienze iniziato 
in America a seguito della guerra in Vietnam, le prime manifestazioni 
anti-militariste all’Università di Berkeley nel 1965, la guerra fredda, il 
Maccartismo e la ricerca persecutoria dei comunisti nelle società, la 
nascita della controcultura come reazione al puritanesimo degli anni 
‘50, furono fattori alla base del fiorire delle prime comuni hippie (anti-
consumiste e contro ogni tipo di pregiudizio morale e religioso sul 
sesso) e dell’avvento di un grande cambiamento epocale che trovò 
terreno fertile a Parigi, dove acquisì proprie connotazioni politiche e 
dove, nel maggio del 1968 portò le lotte operaie e studentesche quasi a 
travolgere il governo Francese
315
. Il fermento si diffuse poi nel Vecchio 
continente, propugnando ideali di liberazione e di giustizia sociale. In 
realtà, ciò che accomunava il movimento degli hippie (di estrazione 
piccolo-borghese) con quello studentesco (in gran parte di estrazione 
proletaria), fu esclusivamente la posizione anti-militarista contro la 
guerra in Vietnam. Tra i due movimenti non vi furono infatti molti altri 
punti di convergenza, visto che la filosofia del peace&love americana 
aveva poco a che fare con quella anarchica e marxista rivoluzionaria, 
che ispirò invece la fondazione di comunità in cui la religione o lo 
spirito olistico religioso non venivano considerati come fattori di 
prioritaria importanza. Tra le comuni hippie ricordiamo la comune 
Mornig Star Ranch, la comune rurale di Drop City, il quartiere di 
Height Asbury a San Francisco.  
Il movimento comunitario hippy individua nella creazione delle 
comuni degli specifici luoghi in cui superare il modello della famiglia 
borghese tradizionale (maschilista e patriarcale), dove attuare forme 
concrete di comunismo della proprietà, degli spazi abitativi e della 
sessualità e un mezzo per contrastare gli effetti devastanti del sistema 
capitalistico. Da questo punto di vista, Campanini e Donati definiscono 
la comune come «una forma sui generis del sociale che si ha quando 
le relazioni fra i suoi membri assumono particolari connotazioni che 
enfatizzano il principio organizzatore basilare dell’avere tutto in 
comune»
316
. Più nello specifico, siamo in presenza di una comune 
familiare quando «un gruppo di persone composto da più individui e 
coppie, conviventi indipendentemente sia da vincoli di sangue 
(parentela) che da altri vincoli legali, con o senza figli, i quali possono 
essere figli naturali o meno delle coppie coinvolte, si uniscono per 
massimizzare tutte le gratificazioni (sia espressive che strumentali) 
che provengono dal vivere insieme e perseguono questo fine abitando 
in un medesimo insediamento residenziale, mettendo in comune 
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l’educazione dei bambini, i servizi quotidiani e un certo ammontare 
(parziale o totale) di beni, autogestendo il potere secondo processi 
decisionali comuni, intenzionalmente privi di gerarchizzazione 
legittimata dei ruoli, sia fra i sessi che fra le generazioni»
317
. Donata e 
Grazia Francescato aggiungono alla tematica un’ulteriore 
precisazione. Le comuni sono infatti intese dalle autrici come 
particolari modelli di socializzazione attuate per «sperimentare nuove 
forme di organizzazione socio-economica basata sulla cultura 
dell’egalitarismo, la partecipazione collettiva ai processi decisionali, i 
rapporti interpersonali basati sul superamento dei ruoli maschili e 
femminili tradizionali, l’allevamento cooperativo dei figli»318. Cooper, 
infine, considera la convivenza comunitaria come un’alternativa 
microsociale al capitalismo in grado di destrutturare la famiglia 
individualistica borghese. In questo senso la comune è intesa 
dall’autore come «una struttura microsociale che consegue una vitale 
dialettica tra la solitudine e l’essere-con-altri; essa implica una 
residenza comune per i suoi componenti o per lo meno un’area 
comune di lavoro o di esperienza intorno alla quale possono 
espandersi perifericamente le situazioni residenziali; questo significa 
che, necessariamente, le  relazioni amorose si diffondano, tra i membri 
della comunità, molto più che non nel sistema familiare comportando, 
naturalmente che i rapporti sessuali non siano ristretti unicamente alla 
coppia uomo-donna approvato dalla società, e soprattutto, poiché 
questo colpisce la rimozione nel suo punto focale, che i bambini 
abbiano libero accesso ad altri adulti oltre alla coppia che ne è 
biologicamente genitrice»
319
. Nella comune, dunque, gli individui 
scelgono liberamente di con-vivere con gli altri e di con-dividerne gli 
spazi, autogestendo questa nuova forma di organizzazione sociale 
senza riconoscere alcuna forma di autorità. 
Grazie a questi esperimenti di convivenza sociale, i rivoluzionari 
potevano cercare concretamente di superare le contraddizioni del 
capitalismo mettendone in discussione alla radice i propri cardini.  
Il fallimento di tali esperienze è in notevole parte attribuibile 
all’incapacità di selezionare individui adatti alla vita collettiva, come 
nel caso delle prime comunità utopistiche ottocentesche e alla 
repressione da parte dello Stato, preoccupato di non avere sotto 
controllo un movimento così alternativo. Resta il fatto che il movimento 
hippy, durato in realtà solo tre anni, con il suo rifiuto della società 
capitalista, la sua filosofia dell’amore e della non-violenza, il 
cambiamento totale dell’individuo (del suo abito, del suo ambiente, 
della sua casa), il suo richiamo all’oriente, ha creato i presupposti per 
un movimento che in Europa ha assunto connotazioni politiche e che 
continua tutt’oggi ad influenzare alcuni tipi di comunità ispirate alle 
filosofie e alle discipline olistico-New Age, come la Città libera di 
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Cristiania a Copenhagen, fondata nel 1971 da un gruppo hippie di 
diversa provenienza.  
Le comuni italiane compaiono a partire dagli anni ‘70 sotto 
l’influenza della controcultura prima beat e successivamente hippy e 
assumono, nella maggioranza dei casi delle connotazioni politiche di 
orientamento anarchico o marxista. Non è possibile avere un 
monitoraggio completo di tutte le esperienze sorte sul territorio 
italiano negli anni ‘70, perché spesso situate in zone montane o in 
cascinali difficili da trovare o perché loro stesse preferivano essere 
poco conosciute.  
Altre forme di comuni degli anni ‘70 sono quelle femministe, 
evangeliche, e le varie esperienze sorte per specifiche necessità 
economiche.  
Tra le comuni anni ‘70 sorte sul territorio italiano ricordiamo ad 
esempio il Centro alternativo di Roncitelli (Ancona), il Gruppo 
comunitario di Mestre, la comune di Ronchi, la comune di Ovada del 
Monferrato. Quasi tutte queste esperienze fallirono per motivi 
organizzativi (eccessiva ospitalità nei confronti di sfruttatori) e per la 
capillare repressione dello Stato che smantellò, con l’accusa di 
terrorismo e di detenzione di armi e di droga, le varie esperienze 
comunitarie a seguito del tesissimo clima politico di quegli anni.  
Tra le esperienze nate negli anni ‘70 solo due persistono ancora 
oggi: la confederazione di comunità di Damanhur di orientamento 
esoterico, fondata dal leader carismatico Oberto Airaudi e la comunità 
cattolica di Nomadelfia, fondata da Don Zeno Saltini.  
Gli anni ‘80 videro il fiorire di esperienze comunitarie nate dalla 
filosofia libertaria tipica della contestazione e da un’attenzione 
particolare all’ambiente e alla natura. Quest’ultima peculiarità, 
caratterizzerà poi i nuovi ecovillaggi, nati a partire dai primi anni 
novanta. Tra le esperienze degli anni ‘80 che persistono ancora oggi 
ricordiamo: il Popolo degli Elfi, la comune di Bagnaia, il Forteto.  
 La comunità degli Elfi nasce il 14 luglio del 1980, quando Émile e 
Filippo occuparono un casolare montano sull’Appennino pistoiese 
(che nominarono Gran Burrone) decidendo di costituire un villaggio 
comunitario autosufficiente e in grado di resistere alla logica 
capitalistica. Entrambi appartenevano a una comunità vicina, costretta 
a sciogliersi dal forte clima di repressione che travolse l’Italia dopo il 
rapimento di Moro
320
. L’inizio dell’occupazione delle terre non fu dei 
più semplici, dal momento che essi furono costretti dalle forze 
dell’ordine ad abbandonare per tre volte il villaggio e la loro 
caparbietà «costò a Filippo tre giorni di carcere. Dopo poco si unirono 
a Émile e Filippo altri tre ragazzi e il 14 luglio, data della presa della 
Bastiglia, diedero origine ufficialmente all’esperienza comunitaria»321.  
I fondatori del popolo degli Elfi provengono dalla componente 
spontaneo-creativa del movimento del ‘77 che cercò di proporre 
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soluzioni alternative di vita comunitaria piuttosto che associarsi alle 
frange militarizzate. Il nome Gran Burrone proviene dalla mitologia 
nordica con i suoi richiami ad un mondo fatto di fate, di gnomi e di 
elfi ben descritti nei racconti di Tolkien. Gran Burrone così come nel 
Signore degli anelli
322
 rappresenta l’ultima casa ospitale del mondo 
prima della grande guerra contro le forze del male, anche per gli Elfi 
questo nome rappresenta quel posto dove tutti possono arrivare e 
fermarsi senza la paura di non essere ben accetti
323
. Gli Elfi però 
hanno ripreso dal libro solo lo spirito trasgressivo, rifiutando gli ideali 
di forza, coraggio e di eroismo che ispirarono invece i campi Hobbit 
della nuova destra.   
La storia degli Elfi, inoltre, può essere distinta in due periodi: 
«l’età del bosco», prima della nascita dei bambini, in cui gli individui 
erano maggiormente orientati a curare lo sviluppo di relazioni sociali 
fraterne piuttosto che costruire e rendere accogliente l’ambiente 
circostante. La seconda fase, «l’età del campo», invece, si distingue 
per un nuovo impegno della comunità nello svolgimento dei lavori 
agricoli (per raggiungere un più elevato grado di autosufficienza) e nel 
maggior controllo sugli ospiti per la tutela dei propri figli.  
Anche il rapporto con le istituzioni, con gli enti locali e con 
l’esterno in generale è stato oggetto di una profonda trasformazione 
nel corso del tempo. Mentre all’inizio esso era teso (gli Elfi hanno 
infatti avuto delle difficoltà sia per integrare i bambini a scuola, sia 
con i cacciatori del luogo che consideravano quelle terre come loro 
territorio di caccia), adesso il rapporto è di tolleranza reciproca per il 
quieto vivere.  
Anche la comunità del Forteto, come quella degli Elfi, ha origine 
negli anni della contestazione, ma al di fuori di un quadro politico 
organizzato. Un gruppo di amici che si riuniva nei locali parrocchiali 
un paio di volte la settimana maturò nel tempo il desiderio di costituire 
una comunità con l’obiettivo di vivere e di stare bene insieme. Pur non 
presentando nessuna motivazione ideologica, il gruppo era tenuto 
sotto controllo dalle forze dell’ordine per il particolare momento 
storico degli anni ‘70, chi decideva infatti di vivere in modo 
alternativo veniva identificato come un hippy o un terrorista.  
La storia della comune di Bagnaia, nata dal distacco di alcuni 
membri di Nomadelfia in disaccordo con i metodi decisionali 
autoritari di Don Zeno e fortemente influenzata dai valori della 
contestazione, verrà trattata successivamente nella parte quinta del 
nostro lavoro. 
Tra gli ecovillaggi degli anni Novanta, citiamo infine alcune delle 
più note esperienze come Torri Superiore, Basilico, la comune 
anarchica di Urupia (non si definisce un ecovillaggio, ma rientra in 
tale categoria per la grande attenzione prestata ai temi ambientali), 
l’ecovillaggio di Pignano, etc.  
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3.4 Sviluppo sostenibile e nascita degli  Ecovillaggi.  
 
  
La ricerca illimitata del profitto perseguita dal sistema economico 
capitalistico attraverso la costituzione di tecnologie sempre più 
raffinate, oggi tocca livelli sconcertanti e costituisce una minaccia per 
l’intero ecosistema. Secondo Battaglia, «la questione ambientale sta 
assumendo infatti, nell’ambito della filosofia contemporanea, la stessa 
rilevanza che la questione sociale aveva assunto nell’ambito della 
filosofia moderna tra l’Ottocento e il Novecento»324. Lo sviluppo 
illimitato della scienza e della tecnologia è figlio del modello 
meccanicista e della concezione dell’uomo come «Signore e padrone 
della Natura»
325
. Mentre nella modernità «l’uomo si rapportava con la 
natura mediante tecniche semplici, le cui conseguenze (o guasti), la 
natura riusciva col tempo a riparare, ora non è più così. La scienza e la 
tecnologia moderne, stimolate, finanziate e largamente utilizzate dal 
potere politico ed economico, per scopi strategici e di mero profitto 
hanno dotato l’agire umano di una potenza tale che la natura non è più 
in grado di risanare»
326
. In tal senso, è indispensabile perseguire un vero 
e proprio cambiamento del paradigma etico, attuando un passaggio 
dall’antropocentrismo tradizionale all’ecoantropocentrismo, cioè dal 
paradigma meccanicistico, che vede l’uomo come soggetto dominatore 
della natura, al paradigma ecologico, capace di attribuire valore morale 
al rapporto uomo-natura
327
. 
Le cause della crisi ambientale (economiche, politiche, tecnologiche, 
culturali, etc.) vengono da Quarta ricondotte ad un problema etico 
avviato con la modernità
328
. La teoria economica moderna, fortemente 
intrisa di idee illuministe, basava infatti le sue convinzioni su principi 
come la fede in un progresso illimitato e un forte antropocentrismo per 
cui l’uomo, attraverso il metodo scientifico (osservazione, 
comparazione ed esperimento) scopre leggi ed utilizza i risultati 
ottenuti per creare nuove tecnologie da impiegare nello sfruttamento 
delle risorse naturali.  
Da questo punto di vista per Tiezzi, «l’economia moderna può 
essere descritta come una sempre più marcata separazione dalla 
natura, che viene inquadrata come un settore remunerativo da 
integrare nel corpus teoretico dell’economia. Ma se la teoria classica 
(soprattutto nei contributi di Ricardo e Malthus) considerava ancora la 
terra come un fattore della produzione, già nel corso del XIX secolo il 
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ruolo economico della terra nel processo di produzione viene sempre 
più trascurato e infine incluso nel capitale, in concomitanza con 
l’industrializzazione che si sviluppava in Inghilterra ed in altri 
paesi»
329
.  
Intorno al 1870, con il passaggio dall’economia classica a quella 
neoclassica
330
, il ruolo economico della terra sostenuto dai Fisiocratici 
(fortemente legati alle forze dell’ancien régime, in particolare alla 
classe dei nobili proprietari terrieri) viene integralmente incluso nel 
capitale, dissolvendosi completamente. «La funzione produttiva 
neoclassica prevede infatti solo due fattori: il lavoro e il capitale, e 
solo più tardi (nella moderna teoria della crescita) ad essi si aggiunge 
un terzo fattore: il progresso tecnico»
331
. 
«La necessità di una riflessione morale sul rapporto uomo-natura è 
sorta nel momento in cui l’umanità ha preso coscienza dei gravissimi 
danni, talvolta irreversibili, che una prassi sconsiderata stava causando 
non solo alla specie homo, ma all’intera biosfera»332.  
Uno dei primi autori a denunciare lo stato di degrado ambientale è 
stato il naturalista Leopold che già alla metà del Novecento sostenne 
l’urgenza di una nuova etica della terra (land ethic) basata sul rispetto 
non solo dell’uomo, ma dell’intero globo333. A tali teorie fecero seguito 
negli anni sessanta le denunce di altri autori. Cason, ad esempio, in un 
proprio saggio descrisse i potenti danni causati dai pesticidi nelle 
campagne USA e Commoner sottolineò la specifica responsabilità di 
scienziati e tecnologi nei disastri ambientali.  
Nonostante le catastrofiche previsioni di tali autori, l’attenzione sui 
temi ambientali non trovarono terreno fertile nei dibattiti internazionali 
per tutto il corso degli anni sessanta.  
Il primo rapporto del Club di Roma «i limiti dello sviluppo» (1972) 
riuscì ad attrarre l’attenzione del grande pubblico e degli studiosi, 
sottolineando che le cause del disastro ambientale erano da ricercarsi 
nell’etica. In questa direzione, la formazione di una coscienza ecologica 
che identifica la natura non più come semplice risorsa, ma come 
«sostrato su cui l’esistenza umana è originariamente situato»334, diventa 
un obiettivo prioritario.  
Nel rapporto del Club di Roma, tradotto in trenta lingue e diffuso in 
tutto il mondo, si sviluppò una metodologia dinamica, capace di 
studiare l’evoluzione dei parametri complessi, quali la popolazione, il 
consumo di alimenti, l’uso di risorse rinnovabili, l’industrializzazione, 
l’inquinamento ambientale, etc. La conclusione a cui pervenne tale 
rapporto fu la constatazione che la terra, in quanto sistema chiuso, non è 
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in grado di sopportare la crescita esponenziale dei parametri complessi 
individuati.  
I ricercatori del Massachuset Institute of Technology (MIT) nello 
stesso anno (1972) pubblicarono negli Stati Uniti il rapporto scientifico 
Meadows (contenente il rapporto del Club di Roma) mettendo in 
discussione il modello di crescita lineare e costante e rilevando i 
problemi legati alla progressiva popolazione del pianeta, al progressivo 
esaurimento delle risorse (soprattutto quelle energetiche di origine 
fossile come il petrolio) e la capacità di assorbimento degli inquinanti di 
origine antropica da parte della biosfera
335
. 
Con i primi rapporti scientifici si andò progressivamente 
diffondendo al livello istituzionale una nuova coscienza attorno ai temi 
della crisi ecologica. Nel 1972 a Stoccolma, 113 Nazioni si 
incontrarono alla Conferenza delle Nazioni Unite sull’ambiente umano, 
redigendo un piano di azione con 109 raccomandazioni che condussero 
nel 1983 alla istituzione della Commissione mondiale per lo sviluppo e 
per l’ambiente delle Nazioni Unite. Nel 1974 la Conferenza di Cocoyoc 
(Messico) mise in luce il problema dello sviluppo nei paesi del Terzo 
mondo.  
Sul finire degli anni ottanta l’Agenzia delle Nazioni Unite per i 
programmi di sviluppo (UNDP) introdusse inoltre variabili e indicatori 
di natura non strettamente economica (come il livello di scolarizzazione 
di un paese, l’efficienza del suo sistema sanitario, la qualità ambientale, 
etc.
336) e la Commissione mondiale per lo sviluppo e per l’ambiente 
delle Nazioni Unite
337
 pubblicò nel 1987 il rapporto Our common future 
(meglio noto come Rapporto Buntland
338
) definendo le sfide collettive 
da compiere per realizzare una crescita compatibile con le esigenze di 
conservazione delle risorse ambientali.  
Gli estensori del rapporto delinearono una serie di decisioni 
strategiche operative per ridurre i deficit ambientali e assicurare alle 
future generazioni la possibilità di accedere alle risorse naturali. Tra 
queste, introdussero il concetto di sostenibilità definito come lo 
sviluppo che risponde alle necessità del presente, senza compromettere 
la possibilità da parte delle generazioni future di soddisfare i propri 
bisogni.  
Grazie alla progressiva sensibilizzazione sulle problematiche 
ambientali al livello internazionale, la riflessione morale sull’ambiente 
divenne oggetto di studio di autori che apportarono preziosi contributi 
sull’argomento.  
Tra questi, Jonas elaborò l’etica della responsabilità radicando i 
propri fondamenti nell’amore verso le generazioni future: «proprio 
perché so che le conseguenze del mio agire possono ricadere non solo 
sul mio prossimo immediato, ma anche su coloro che sono lontani nello 
spazio e nel tempo, comprese le generazioni future, ogni volta che mi 
accingo a prendere una decisione io sono moralmente obbligato a 
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pensare anche a ciò che vorrebbero o sceglierebbero i lontani. Così, se 
una mia azione può in qualche modo nuocere alla salute e alla vita di 
altre persone lontane o delle generazioni future, non solo devo 
astenermi da compierla, ma ho anche il dovere di fare tutto ciò che può 
favorire la loro esistenza»
 339
.  
Secondo Pitea, inoltre, il concetto di sostenibilità pone le sue radici 
in tre specifici giudizi di valore: uguaglianza di diritti per le future 
generazioni, trasmissione fiduciaria di una natura intatta e giustizia 
internazionale. Il primo giudizio di valore sostiene «il diritto alle risorse 
della terra per gli individui che vivranno in futuro e assume come uno 
dei principi guida dell’azione politica, la giustizia tra le generazioni»340. 
Il secondo giudizio di valore è invece oggetto nel dibattito 
internazionale di due distinte posizioni: di una sostenibilità debole e di 
una sostenibilità forte. La sostenibilità debole «parte dal concetto di 
sostituibilità della natura e afferma che alle future generazioni deve 
essere consegnato un pacchetto di benessere, composto da una somma 
costante di capitale materiale e di capitale naturale. In caso di 
danneggiamento dei fondamenti naturali della vita (ossia in presenza di 
capitale naturale decrescente), la sostenibilità viene raggiunta se si 
garantisce un aumento del valore reale dei beni prodotti. Secondo 
questo punto di vista, anche i danni irreversibili, come ad esempio la 
distruzione di foreste primarie o l’estinzione di rare specie animali, sono 
sostenibili, purché il capitale prodotto crei un benessere 
proporzionato»
341
. La posizione di sostenibilità forte, invece, si basa sul 
concetto di capitale naturale costante per le generazioni future. «In 
questo caso si riconosce che la sostituzione del capitale naturale con 
capitale materiale è possibile solo in misura limitata e che è necessario 
almeno evitare i danni materiali irreversibili. […] Ciascuna generazione 
ha infatti il dovere di lasciare alle generazioni future una natura intatta 
(ossia in condizioni equivalenti), qualsiasi sia il livello di benessere 
raggiunto»
342
. Riguardo il terzo giudizio di valore, Pitea sottolinea 
infine come «non solo le generazioni future hanno il diritto di godere di 
una natura intatta, ma all’interno di una stessa generazione, 
l’uguaglianza di possibilità a livello mondiale deve essere considerata 
un elemento costitutivo. […] La dimensione della giustizia 
internazionale pone quindi i fondamenti per un equilibrio di interessi tra 
i paesi sviluppati (nord del mondo) e i paesi sottosviluppati o in via di 
sviluppo»
343
.  
Le teorie dello sviluppo sostenibile e della nuova disciplina 
ecological economics creano così un nuovo paradigma, radicando le 
proprie basi non più sui fattori dell’economia neoclassica, lavoro e 
capitale o, nella moderna teoria della crescita, sul fattore del progresso 
tecnico, ma su tre specifici fattori: lavoro, capitale prodotto dall’uomo 
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e capitale naturale.  
A differenza della teoria economica neoclassica che non teneva 
conto delle interazioni fra il sistema economico e il sistema ecologico, 
l’economia ecologica risponde infatti alla grave crisi ambientale 
prodotta dal lungo processo di modernizzazione concependo il sistema 
economico come «un sottosistema aperto del più ampio sistema 
ecologico della terra, che è limitato, non è in crescita ed è anche 
materialmente chiuso»
344
 ed introduce l’importanza del fattore capitale 
naturale, inteso come «l’insieme dei sistemi naturali (mari, fiumi, laghi, 
foreste, flora, fauna, territorio), dei prodotti agricoli, dei prodotti della 
pesca, della caccia e della raccolta e il patrimonio artistico-culturale 
presente nel territorio»
345
.  
A questo proposito Daly, sottolineando i limiti del sistema 
ecologico, suggerisce l’importanza dello sviluppo sostenibile per la 
gestione delle risorse naturali, sostenendo che «la velocità del prelievo 
dovrebbe essere pari alla velocità di rigenerazione (rendimento 
sostenibile) e che la velocità di produzione dei rifiuti dovrebbe essere 
uguale alle capacità naturali di assorbimento da parte degli ecosistemi 
in cui i rifiuti vengono emessi. Le capacità di rigenerazione e di 
assorbimento debbono essere trattate come capitale naturale e il 
fallimento nel mantenere queste capacità deve essere considerato come 
consumo del capitale e perciò non sostenibile»
346
. 
Prova della grande importanza del concetto di sostenibilità è 
l’attenzione che gli stessi governi nazionali danno a questo principio 
scaturito dalla Conferenza Internazionale dell’ONU su «ambiente e 
sviluppo sostenibile» di Rio de Janeiro del 1992
347
 e successivamente 
aggiornato durante il Summit di Johannesburg nel 2002
348
 e di Buenos 
Aires del 2004, dove l’obiettivo prefissato era la ricerca di soluzioni 
                                                 
344
 Ivi, p. 43. 
345 Ibidem. 
346 Ibidem. 
347 «Il documento di maggior rilievo approvato a Rio è la Dichiarazione sul’ambiente e lo 
sviluppo, in cui è del tutto palese il tentativo di conciliare crescita economica e tutela 
dell’ambiente. Si riaffermano, ad esempio, il diritto allo sviluppo (principio 3) e il diritto 
sovrano a sfruttare le proprie risorse, accordando una speciale priorità alla situazione e alle 
esigenze specifiche per i paesi in via di sviluppo (principi 2 e 6). Allo stesso tempo la 
dichiarazione contempla aspetti di equità sociale (eliminare la povertà, principio 5) e di 
democratizzazione dei processi decisionali assicurando, in termini generali, la partecipazione 
di tutti i cittadini interessati (principio 10) e, in particolare, delle comunità locali (principio 
22) riservando una particolare attenzione per categorie particolari come le donne (principio 
20) e i giovani (principio 21). Nella dichiarazione di Rio vengono affermati anche i principi di 
interdipendenza tra stati (partnerschip globale, principio 7) e inter-regionalità (ovvero comune 
destino delle società umane di fronte alla crisi ambientale globale), richiamandosi 
esplicitamente alla stesa Carta delle Nazioni Unite nel rifiuto della forza come mezzo di 
risoluzione delle controversie internazionali». Davico L., Sviluppo sostenibile, cit., p. 19. 
348 «Al termine di una settimana di trattative, nella capitale sudafricana è stata sottoscritta una 
nuova Dichiarazione (in ben 153 punti) nel solco già tracciato 10 anni prima a Rio: si 
ritrovano infatti i riferimenti sia ala necessità di alleviare le pressioni sull’ambiente (ad 
esempio: purificazione e gestione integrata del ciclo idrico, protezione ed estensione delle 
foreste, conservazione e gestione delle risorse naturali e della biodiversità, promozione delle 
energie rinnovabili, etc.) sia alla tutela dei diritti umani (in particolare di donne e minori) sia 
alle esigenze di sostenibilità socio economica: sradicamento della povertà, modelli sostenibili 
di produzione e consumo, tutela dei diritti umani, della salute, trasferimento al terzo mondo di 
tecnologie per la sostenibilità. La gran parte degli esperti internazionali hanno sottolineato, 
tuttavia, gli scarsi esiti pratici rispetto alle attese della conferenza». Ivi, p. 20. 
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attuabili per portare l’umanità verso un futuro vivibile nell’arco di 
cento anni, grazie allo specifico programma di Agenda 21 composto 
da un elenco di azioni da compiere nel corso del XXI secolo, 
finalizzate a promuovere politiche di sviluppo sostenibile secondo tre 
specifici aspetti: ambiente, società ed economia.  
La conferenza Onu del 92 invitava inoltre i singoli paesi a dotarsi 
di una propria agenda 21 locale. Durante la conferenza europea sulle 
città sostenibili tenutasi ad Aalborg (Danimarca) nel maggio 1994, le 
amministrazioni locali, sottoscrivendo la «Carta di Aalborg», si 
impegnavano inoltre a promuovere e ad attuare le direttive di Agenda 
21 per la realizzazione dello sviluppo sostenibile, coinvolgendo le 
forze economiche, gli attori sindacali, sociali ed istituzionali, gli 
organi dell’associazionismo e del volontariato operanti sul proprio 
territorio
349
.  
Il protocollo di Kyoto, redatto e approvato nel corso della 
Convenzione Quadro sui Cambiamenti climatici tenutasi in Giappone 
nel 1997, inoltre, prevede l’obbligo per gli Stati di ridurre l’emissione 
di gas serra (prevalentemente di anidride carbonica) del 5,2% nel 
periodo 2008-2012 rispetto alle emissioni del 1990.  
Secondo Quarta, inoltre, per evitare che il concetto di sviluppo 
sostenibile diventi uno slogan propagandistico, è necessario definirlo 
in modo chiaro e univoco, per evitare umanismi di comodo e per far sì 
che obiettivi e  risultati possano essere costantemente monitorati dai 
cittadini. Soprattutto, specifica Quarta, «occorre prendere coscienza 
che lo sviluppo sostenibile ha dei costi che devono essere equamente 
ripartiti tra coloro che aspirano a svilupparsi, senza farli ricadere sulla 
natura o sui paesi economicamente più deboli. Lo sviluppo 
sostenibile, comporta infatti, la fine della tecnologia del profitto, dello 
scambio ineguale, della rapina delle risorse naturali, dello 
sfruttamento della manodopera, dell’esportazione delle industrie 
inquinanti, la cancellazione dei debiti dei paesi più poveri»
350
. 
Per ottenere un reale cambiamento nell’organizzazione della vita 
quotidiana di chi produce e di chi consuma e per preservare le risorse 
ambientali, occorre rallentare l’inarrestabile processo entropico di 
degradazione energetica.  
La scienza della termodinamica, studiando le leggi con cui i corpi 
scambiano (cioè cedono o ricevono) lavoro e calore con l’ambiente 
che li circonda, rileva la tendenza spontanea dell’energia ad andare 
verso forme inutilizzabili. Tutti gli scambi di energia che avvengono 
nei fenomeni naturali e in quelli prodotti artificialmente dall’uomo 
con l’utilizzo delle varie tecnologie seguono infatti due leggi 
fondamentali: la prima legge della termodinamica o legge della 
conservazione di massa e di energia, sostiene che «l’energia totale 
esistente nell’universo sotto molteplici forme è invariata: essa può 
solo trasformarsi da una forma all’altra in modo tale che il totale delle 
varie forme rimanga costante»
351
. La seconda legge, riguarda invece 
                                                 
349 www.europa.eu.int 
350 Quarta C., op. cit., p. 16. 
351 Tiezzi E., Tempi storici e tempi biologici, Garzanti, 1984, p. 38. 
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l’uso dell’energia e della sua naturale tendenza ad andare verso forme 
degradate, inutili, non più utilizzabili. Tale legge specifica che 
«l’energia non può trasformarsi liberamente da una forma all’altra e 
che l’energia termica (il calore) può passare liberamente da una 
sorgente calda ad una fredda, ma non i direzione opposta. Il processo 
di conversione del calore, dunque, non può avere luogo se non sussiste 
una differenza di temperatura»
352
. Quindi, tutte le volte che si produce 
lavoro dal calore (l’esperienza quotidiana ci mostra che la produzione 
di lavoro è accompagnata da un ineluttabile riscaldamento 
dell’oggetto, dai motori all’uso del rasoio elettrico, etc.) 
contemporaneamente ha luogo un passaggio di calore da un corpo più 
caldo ad uno più freddo. Il calore, in questo caso, è una forma 
degradata di energia perché non si lascia riconvertire totalmente. Non 
tutto il calore si trasforma in lavoro e non si può recuperare 
liberamente calore da una sorgente più fredda (ad esempio, 
l’evoluzione dei rimbalzi di una palla sul pavimento va nella direzione 
di rimbalzi sempre più bassi e di dispersione di calore ceduto 
all’ambiente).  
«La funzione termodinamica dell’entropia misura questo grado di 
dispersione dell’energia: le trasformazioni tendono a verificarsi 
spontaneamente in direzione dell’entropia crescente, del massimo 
grado di dispersione. […] Il massimo di entropia, che corrisponde ad 
uno stato di equilibrio di un sistema, è uno stato in cui l’energia è 
completamente degradata e non è più capace di fornire lavoro»
353
. 
Tiezzi sottolinea a questo proposito l’impossibilità di cambiare la 
direzione del processo entropico e del processo evolutivo. Ciò su cui 
invece è possibile incidere è la velocità di tali processi. «Il nostro 
modo di vivere, di consumare, di comportarsi decide infatti la velocità 
del degrado entropico, la velocità con cui viene dissipata l’energia 
utile e, in ultima analisi, il pericolo di sopravvivenza della specie 
umana. Si arriva così al concetto di sostenibilità, intesa come 
l’insieme di relazioni tra le attività umane e la loro dinamica e la 
biosfera, con le sue dinamiche, generalmente più lente»
354
.  
Per non incorrere in catastrofiche crisi energetiche, ambientali e 
produttive, il processo di sviluppo e di industrializzazione deve 
dunque trovare un proprio limite, investendo nella progressiva 
riduzione del consumo energetico, nell’utilizzo di combustibili puliti e 
rinnovabili (metano, sole, vento, acqua, biomasse …) e nell’uso di 
tecnologie in grado determinare un abbassamento del biossido di zolfo 
nell’atmosfera (causa primaria delle piogge acide).  
Le variazioni apportate alla natura da parte dell’uomo devono 
essere contenute in certi limiti, in modo da non distruggere il contesto 
biofisico globale, da permettere alla vita umana di potersi sviluppare e 
di concedere alle future generazioni le nostre stesse opportunità
355
. La 
crescita economica infatti, intesa come accrescimento costante di uno 
                                                 
352 Ibidem. 
353 Ibidem. 
354 Tiezzi E., Marchettini N., op. cit., p. 39. 
355 Ibidem. 
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solo degli indicatori economici, il Prodotto interno lordo (PIL), non è 
sostenibile per l’ecosistema terra. Se le risorse naturali sono limitate, 
non si può infatti immaginare un sistema votato ad una crescita 
infinita.  
Il miglioramento delle condizioni di vita deve dunque essere 
perseguito attraverso strade alternative al paradigma della 
modernizzazione, inteso come un processo di mutamento su larga 
scala avviato dalle tre grandi Rivoluzioni (scientifica, francese e 
industriale), capace di coinvolgere le principali strutture di una società 
(economiche, politiche, amministrative, familiari e religiose) e 
tendente a definire un tipo ideale societario occidentale contraddistinto 
dal repentino processo di industrializzazione, dall’introduzione di 
nuove tecnologie, dalla creazione degli Stati-Nazione e dalla 
convinzione di rappresentare, poiché ritenuto espressione della 
migliore società possibile, un modello universale da esportare ai paesi 
delle colonie occidentali. «Le prime strategie sullo sviluppo, elaborate 
nel dopoguerra con lo scopo di promuovere la modernizzazione dei 
paesi economicamente arretrati e da poco emancipati dalla condizione 
coloniale erano infatti focalizzate sull’esperienza delle Nazioni 
industrializzate. Queste ultime venivano proposte come modello da 
imitare e come traguardo da raggiungere. I paesi non appartenenti al 
mondo occidentale sviluppato, sostanzialmente corrispondente al 
Nord Europa ed America, erano omologati in un’unica realtà – 
sottosviluppo o Terzo mondo –  senza tenere conto delle pluralità di 
culture, della particolarità dei contesti e delle vicende storiche dei 
singoli paesi»
356
. 
Negli anni settanta a seguito del fallimento delle politiche di 
sviluppo portate avanti dal paradigma della modernizzazione, si 
affermarono degli approcci alternativi (new approach) alle categorie 
concettuali della crescita economica e dell’efficienza produttiva, che 
misero l’accento sullo scarso valore dimostrativo degli indicatori di 
benessere come il PIL e rilevarono l’importanza di definire progetti di 
sviluppo autocentrati che vedessero la partecipazione diretta e 
consapevole delle popolazioni e che fossero in grado di rispettare le 
tradizioni culturali e soddisfare i bisogni locali, attivando le risorse 
disponibili (umane ed economiche) e conservando l’ambiente 
naturale: l’approccio dello sviluppo endogeno (integrated 
developement, basic needs, self-reliance) e dell’ecosviluppo.  
Entrambe le teorizzazioni individuano nelle diversità culturali, 
nelle specifiche vocazioni produttive, nelle identità territoriali e nella 
dimensione endogena dello sviluppo (senza però ignorare il quadro di 
riferimento globale) delle comunità locali i nuovi fattori su cui il 
progresso deve orientarsi. Esse mettono dunque l’accento sulle forze 
che si attivano dal basso (bottom up) di attori endogeni al sistema 
regionale e locale, contrapponendosi al concetto delle politiche 
imposte dall’alto da attori esterni (top down), tipiche della 
                                                 
356 Gisfredi P., Ambiente e sviluppo tra locale e globale, in Toscano M. A. (a cura di), 
Dialettica locale-globale. Continuità e contraddizioni del mondo, cit., p. 215. 
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modernizzazione.  
L’approccio Basic Human Needs parte dall’assunto teorico che tutti 
gli esseri umani hanno dei bisogni basilari da soddisfare, dove per 
bisogno si intende: uno stato di necessità, la mancanza di qualcosa che 
genera uno stato di privazione. Per fornire una risposta pratica al 
problema della povertà, tale strategia propone politiche di 
redistribuzione dei redditi, di fornitura dei servizi essenziali alle 
famiglie più indigenti, di messa a punto di programmi di investimento 
per incrementare la produzione di beni da destinare al consumo 
interno.  
Il rapporto Decaration of principles and programme of action for a 
basic needs strategy developement redatto dall’ILO (Ginevra 1976), 
sottolinea la variabilità del concetto di bisogno fondamentale da paese 
a paese e mette in luce due condizioni essenziali da garantire ad ogni 
singolo individuo: un livello minimo dei consumi privati familiari 
(consumi alimentari, abbigliamento, etc.) e dei servizi essenziali 
forniti alla e dalla comunità (acqua potabile, sanitari e didattici, 
trasporti pubblici, fognature).  Galtung, inoltre, identifica i bisogni 
fondamentali nel possesso di quei beni materiali necessari alla 
sopravvivenza fisica che rendono possibile ad una popolazione la 
sussistenza. Accanto a questi bisogni, l’autore affianca necessità di 
tipo immateriale, di per sé non misurabili, ma la cui presenza demarca 
il confine tra ciò che rende la vita degna di essere vissuta o meno. Tra 
questi bisogni devono essere presenti valori come la sicurezza, il 
benessere, la libertà, l’identità e la tutela ambientale357.  
L’approccio Basic-needs, sviluppando un dibattito sulla possibilità 
o meno di parlare di bisogni validi universalmente o di bisogni relativi 
ad uno specifico contesto storico culturale ha dato vita a due approcci: 
un’interpretazione universale e soggettiva dei bisogni e 
un’interpretazione soggettiva e storicamente condizionata.  
Il primo approccio (approccio positivo allo sviluppo) portato avanti 
dalla strategia di crescita applicata dalla Banca Mondiale, ritiene che i 
bisogni umani concepiti come tutti i bisogni indispensabili all’interno 
di una società per la riproduzione fisica, sono un concetto riferibile 
all’intera comunità, sono dunque quantificabili, misurabili ed è 
possibile giungere ad una definizione di validità universale.  
Il secondo approccio (approccio normativo allo sviluppo), invece, 
concepisce i bisogni umani come tutto ciò che nelle diverse culture 
rende la vita degna di essere vissuta. Essi sono storicamente 
condizionati e devono venire esaminati nel contesto di specifici 
sistemi sociali. In questo senso, dunque, i bisogni umani non sono di 
per sé quantificabili, poiché strettamente connessi alla specificità della 
cultura di una determinata comunità. 
La seconda strategia di sviluppo alternativa, Self-reliance 
approach, assurge invece la capacità dell’uomo di contare sulle 
                                                 
357 Molta importanza ebbe il programma mondiale per l’occupazione lanciato dall’ILO nel 
1969 e la dichiarazione dei principi e programma d’azione per una strategia dei bisogni di 
base per lo sviluppo adottata dai partecipanti della conferenza del 1976 sull’occupazione del 
mondo. http://www.dea.unipi.it/db/UtentiEA/bbonciani/teorie%20centred20%on20%man.ppt   
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proprie forze e sulle proprie risorse, presupponendo un rapporto 
simbiotico con la propria cultura di base.  
La comunità viene in questo caso concepita come massima 
espressione di socialità e come presupposto per l’autoaffermazione de 
diritti dei più deboli. In una realtà sociale caratterizzata dal 
sottosviluppo, tale approccio costituisce un valido strumento per il 
rispetto della diversità, contrapponendosi alla tendenza di un sistema 
mondo che impronta le proprie politiche dall’alto verso 
l’omologazione e l’annullamento delle culture.   
La self-reliance propone la responsabilizzazione delle popolazioni, 
favorisce i processi decisionali locali riguardo l’uso e lo sfruttamento 
delle proprie risorse, incentiva i paesi sottosviluppati ad avere fiducia 
nelle proprie capacità e rafforza la solidarietà e la cooperazione tra i 
paesi del sud del mondo, al fine di migliorare le condizioni di vita 
delle popolazioni povere e attuare una trasformazione profonda sia 
all’interno dei singoli paesi che nei loro rapporti internazionali.  
L’attuazione di tale strategia osserva tre punti fondamentali: la 
dissociazione dal mercato mondiale, la cooperazione tra paesi poveri, 
la revisione interna delle strutture economico produttive e sociali. In 
tale direzione, dunque, la self-reliance, basa il proprio approccio allo 
sviluppo sull’aggregazione, sull’armonizzazione e sull’integrazione di 
tutte le parti.  
L’approccio dell’Ecosviluppo, infine, considerando l’uomo come 
parte integrante della natura e facendo dipendere la sua esistenza dalle 
altre forme di vita, persegue la ricerca di un equilibrato rapporto 
uomo-natura con un’opera continua di conservazione, utilizzo e 
reintegrazione delle risorse ambientali. Per fare questo esso prevede 
una nuova definizione degli stili di vita e di consumo e un nuovo 
utilizzo di tecniche appropriate per uno sfruttamento razionale delle 
risorse.  
Secondo questo approccio, inoltre, non esiste un concetto di 
sviluppo universale, ma esso diviene relativo a una specifica 
ecoregione contraddistinta da requisiti sociali, economici, culturali e 
ambientali ad essa peculiari.  
Inglobando in sé i precetti fondamentali degli altri due approcci 
(mettendo cioè l’accento sui bisogni e l’importanza di contare sulle 
proprie forze) l’ecosviluppo implica che la comunità locale e 
l’ecosistema locale si sviluppino contemporaneamente nella direzione 
di una maggiore soddisfazione dei bisogni e verso una maggiore 
sostenibilità sociale ed ecologica.  
Il concetto di ecosviluppo, proposto per la prima volta da Strong 
nella Conferenza sull’ambiente delle Nazioni Unite nel 1972, è stato 
successivamente definito da Sach come un tipo di sviluppo che in 
ciascuna ecoregione richiede specifiche soluzioni per risolvere 
particolari problemi locali, alla luce dei dati culturali ed ecologici 
nonché dei bisogni immediati e di lungo periodo. Lo sviluppo deve 
dunque consistere in un uso efficiente delle risorse che sono presenti 
in una zona particolare, così da mantenere l’equilibrio del sistema 
ecologico (limite esterno) e di provvedere ai bisogni umani 
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fondamentali della gente che vi si trova (limite umano)
358
. 
Per superare il dogma proposto dall’economicismo utilitaristico della 
crescita economica illimitata e per «costruire una società più giusta e 
fraterna»
359
, Coluccia propone di applicare al livello locale alcune 
significative innovazioni culturali, quali il Parecon (participatory 
economics, descritto da Albert ne l’opera Economia partecipativa 2003, 
che prevede una pianificazione dettagliata dell’organizzazione del 
lavoro e una radicale ricostruzione del sistema economico in modo da 
raggiungere l’efficienza nella produttività nei consumi, nella 
remunerazione e nella distribuzione, grazie all’abolizione delle 
gerarchie e la valorizzazione di principi di giustizia e solidarietà); la 
Carta della Terra
360, testo redatto dall’UNESCO nel 2003 per 
preservare la vita nelle sue diverse manifestazioni e tradotto in 32 
lingue; «l’impronta ecologica: I (impronta ecologica) = P (popolazione) 
x A (merci) x T (tecnologia), che ci permette di stimare il consumo 
delle risorse e l’assimilazione dei rifiuti di una popolazione o di una 
Nazione, individuando in termini di grandezza superfici di territorio 
produttivo corrispondente»
361
; i cantieri di Permacultura. 
La crisi ambientale impone dunque la necessità di costituire delle 
politiche responsabili e, più in generale, di ripensare l’attuale 
rappresentazione della ricchezza, intesa come crescita illimitata del 
prodotto interno lordo.  
                                                 
358 Ibidem. 
359 Coluccia P., Poiesi tecnocapitalista ed asimmetria ambientale: dalla Carta della terra ai 
nuovi fattori di ricchezza, in Alla ricerca della città futura. L’ambiente nella dimensione 
urbana, Paone S. (a cura di), cit., pp. 396-397. 
360 La Carta della Terra espone 16 principi fondamentali: 1. rispetta la terra e la vita, in tutta la 
sua diversità. 2. Prenditi cura della comunità vivente con comprensione, compassione e 
amore. 3. Costruisci società democratiche che siano giuste, partecipative, sostenibili e 
pacifiche. 4. Tutela i doni e la bellezza della terra per le generazioni presenti e future. 5. 
Proteggi e restaura l’integrità dei sistemi ecologici terrestri, con speciale riguardo alla 
diversità biologica e ai processi naturali che sostengono la vita. 6. Previeni il danno come 
migliore misura di protezione ambientale e, quando le conoscenze sono limitate, sii cauto. 7. 
Adotta sistemi di produzione, consumo e riproduzione che conservino la capacità rigenerativa 
della Terra, i diritti umani e il benessere della comunità. 8. Sviluppa lo studio della 
sostenibilità ecologica e promuovi lo scambio libero e l’applicazione diffusa delle conoscenze 
così acquisite. 9. Elimina la povertà: un imperativo etico, sociale ed ambientale. 10. Assicurati 
che le attività economiche e le Istituzioni promuovano a tutti i livelli lo sviluppo umano in 
modo equo e sostenibile. 11. Afferma l’uguaglianza tra i sessi e la giustizia come essenziali 
per lo sviluppo sostenibile, garantisci l’accesso universale all’istruzione, al’assistenza 
sanitaria, alle opportunità economiche. 12. Sostieni senza alcuna discriminazione i diritti di 
tutti a un ambiente naturale e sociale capace di sostenere la dignità umana, la salute fisica e il 
benessere spirituale, con speciale riguardo per i diritti delle popolazioni indigene e delle 
minoranze. 13. Rafforza le Istituzioni democratiche a tutti i livelli e garantisci trasparenza e 
responsabilità al livello amministrativo, compresa la partecipazione nei processi decisionali e 
l’accesso alla giustizia. 14. Integra nell’istruzione formale e nella formazione permanente le 
conoscenze, i valori, le capacità necessarie per un modo di vita sostenibile. 15. Tratta ogni 
essere vivente con rispetto e considerazione. 16 Promuovi una cultura della tolleranza, della 
non violenza e della pace. Il testo della Carta della Terra è disponibile sul sito internet 
www.chartedelaterre.org La risoluzione UNESCO è la n. 32 C/COM.III/DR.1 (COM III) del 
primo ottobre 2003. 
361 «L’impronta ecologica non si calcola per l’unità di misura dell’ettaro semplice procapite, 
bensì con l’ettaro della produttività media del pianeta. In questo modo l’impronta ecologica 
dell’Italia è di 5,51 unità di superficie a persona, mentre possiede una capacità bio  
riproduttiva di 1,92 unità di superficie a persona. C’è dunque uno squilibrio, un deficit 
ecologico di 3,59 unità di superficie a persona. Significa che non ci basta la superficie italiana 
per le nostre necessità (occorrerebbero due Italie)». Ibidem. 
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Viveret, nel suo rapporto al Ministro francese per l’economia 
solidale nel 2001/2002, evidenzia la necessità di un «nuovo 
termometro» per misurare la ricchezza e costituire uno Stato 
ecologicamente e socialmente responsabile, dal momento che, 
paradossalmente, ogni distruzione ambientale, poiché genera dei flussi 
monetari in termini di riparazioni, cure, assicurazioni, sostituzioni, etc., 
è contabilizzata positivamente nel bilancio pubblico, mentre le attività 
non monetarie di per sé essenziali per mantenere uniti i legami sociali 
(salvaguardia dell’ambiente, educazione dei ragazzi, cure benevoli alle 
persone anziane, etc.) non vengono invece presi in considerazione.  
Nelle sue analisi Viveret accusa inoltre le due grandi ideologie del 
secolo scorso, liberismo e marxismo, di essere responsabili dell’attuale 
concezione della crescita economica illimitata. Nonostante le differenze 
oggettive sugli scopi, sui metodi e sui contenuti, esse hanno infatti 
concordato «sull’idea che l’essenziale, la struttura, risiede 
nell’economia fondatrice, mediante il lavoro produttivo, di ogni 
ricchezza possibile»
362
. Ciò ha causato delle specifiche conseguenze: 
«la non curanza ecologica: la natura, trattata come semplice fattore di 
produzione, i cui beni abbondanti e gratuiti che sono l’aria, l’acqua e la 
terra non hanno in se stessi alcun valore […] la non curanza 
antropologica. L’uomo economico è considerato un calcolatore 
razionale del mercato o della storia»
363
.  
La necessità di cambiare la direzione dello sviluppo illimitato, 
aggiunge inoltre Maturana, non è solo una questione di scelta, ma anche 
di desiderio: la conservazione della biodiversità non è infatti per la 
terra, ma è per noi stessi, «per il nostro benessere fisiologico, psichico, 
razionale ed estetico ed è quindi un problema di desiderio. L’utopia 
ambientale, dunque, è speranza di felicità e di giustizia […] Più si 
incrementa la coscienza ecologica, più potente essa diventa… se no, o 
ci estinguiamo o ci trasformiamo per forza in esseri che vivranno in un 
mondo artificiale, che sarà pertanto il nostro nuovo mondo naturale»
364
. 
Inserendosi nel dibattito sullo sviluppo sostenibile il Movimento 
antiutilitarista delle scienze sociali (MAUSS)
365
, si pone in posizione di 
forte critica verso il paradigma economico della crescita illimitata e, più 
in generale, verso la tendenza neoliberista di trasformare ogni cosa in 
merce, di deregolare e di ridurre le relazioni umane a meri rapporti 
contrattuali.  
                                                 
362 Ivi, p. 398. 
363 Ibidem. 
364 Sarras Jaduc O., Un problema di desiderio. Intervista allo scienziato cileo Humberto 
Maturana, trad. di Coluccia P., in Edizioni Lilliput-on-line, 
http://digilander.libero.it/paolocoluccia/  
365 La Revue du Mauss - rivista del movimento anti-utilitarista per le scienze sociali, nasce a 
Parigi nel 1981 da un gruppo composito di studiosi (economisti, giuristi, economi, sociologi e 
antropologi) tra i quali Serge Latouche, Jacques Godbout, Gérald Berthoud, Jean Luc 
Boilleau e Alain Caillé, direttore della rivista e autore del movimento dell’antiutilitarismo 
Critica della ragione utilitaria. In Italia è stato Alfredo Salsano il promotore del movimento 
anti-utilitarista. Come indica il nome, il M.A.U.S.S. si ispira ai lavori dell’etnologo, sociologo 
e storico delle religioni Marcell Mauss. Il riferimento, in particolare, è sull’Essai sur le don, 
apparso nel 1923-24 sull’Année sociologique, in seguito pubblicato con altri scritti dell’autore 
nel 1950 sotto il titolo Sociologie et antropologie.  
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L’idea di fondo del M.A.U.S.S. è invece quella di ripensare 
l’azione sociale degli uomini alla luce di ciò che li lega tra loro, che 
permette loro di fare società, di allearsi e ad-sociarsi 
366
. In questo 
senso «il mouvement trova la sua unità nel comune tentativo di 
intendere l’azione sociale umana in tutta la sua ricchezza e 
complessità, oltre il principio di ragione strumentale e utilitaria, che 
descrive l’uomo nei termini di un attore sociale egoista, calcolatore, 
teso alla massimizzazione della propria funzione di utilità, mosso dalla 
ricerca del massimo piacere e della soddisfazione di bisogni 
illimitati»
367
.   
All’interno del movimento anti utilitarista per le scienze sociali è 
possibile identificare quattro specifiche posizioni: di rifiuto della 
mondializzazione in generale (Serge Latouche, Edgard Morin); di 
rifiuto della mondializzazione capitalistica (Dominique Plihon, Toni 
Negri); di appello a una riforma degli organismi internazionale o di 
riformismo pragmatico (Pascal Lamy, Daniel Cohen); di speranza di un 
mutamento politico ed etico, definita anche posizione di riformismo 
realista con ideale (Jacque Généreux, Alain Caillé, Jean Baechler)
368
. 
In risposta ai rischi ambientali, agli effetti perversi prodotti dalle 
società a capitalismo avanzato e alla rottura dei legami sociali 
comunitari, gli ecovillaggi «tentano invece di creare alternative vivibili 
e concrete che permettono ai gruppi umani di disegnare le loro 
politiche, di sperimentare nuove forme di organizzazione, di convivere, 
di usare le risorse in modo permanente»
369
, sulla base del concetto di 
sostenibilità definito dal rapporto Brundtland prima citato. Con il fiorire 
del comunitarismo ecologista dei primi anni ottanta, nato dalla 
controcultura e dalla filosofia libertaria della contestazione, l’esperienza 
comunitaria si orientò dunque verso una vera e propria sacralizzazione 
della natura traducendosi, negli anni novanta, nella creazione degli 
ecovillaggi.  
L’insieme dei molti ecovillaggi presenti nel mondo costituisce un 
movimento compatto grazie alla presenza di varie reti di 
comunicazione, che sta lentamente contribuendo allo sviluppo di una 
nuova sensibilità ecologica e anticonsumistica. Alcune proiezioni 
dimostrano infatti l’impossibilità di continuare ad adottare il modello 
di crescita illimitata. «Se tutte le persone che probabilmente 
abiteranno il nostro pianeta nel 2070 dovessero avere uno standard di 
vita analogo a quello degli attuali paesi ricchi, ci sarà bisogno di una 
superficie di terreni produttivi pari ad otto volte quella attuale, mentre 
il volume globale di produzione di minerali combustibili dovrebbe 
aumentare da otto a dieci volte rispetto a quella attuale. Per assicurare 
uno standard di vita come quello australiano (ad esempio) con un 
aumento di crescita economica pari al 3% annuo fino al 2070, il 
prodotto totale della economia mondiale dovrebbe essere cento volte 
                                                 
366 Ibidem. 
367 Ibidem. 
368 MAUSS, Quale altra mondializzazione, Caillé A., Salsano A. (a cura di), introduzione di 
Morin E., Bollati Boringhieri, Torino, 2004, pp. VII-X 
369  Tiezzi E., Marchettini N., op. cit., p. 235. 
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maggiore di quello attuale. Quando si diventa consapevoli di questi 
ordini di grandezza, appare evidente che un assetto globale equo e 
sostenibile non si potrà ottenere senza un cambiamento radicale verso 
«la vita semplice», cioè, uno stile di vita basato sullo stretto necessario 
e sulla cooperazione, con numerose comunità relativamente 
autosufficienti all’interno di un sistema economico totalmente 
nuovo»
370
.  
In questo senso gli ecovillaggi sono «un nuovo e potente tipo di 
comunità intenzionale che unisce due profonde verità: il fatto che si 
vive meglio in piccole comunità sane che sostengono chi ci abita e che 
l’unica strada sostenibile per l’umanità è il recupero del vivere insieme. 
Gli ecovillaggi, pertanto, rappresentano il più promettente e importante 
movimento di tutta la storia»
371
.  
Trainer, studioso delle comunità intenzionali dell’Università del 
New South Wales (Australia), interrogandosi sul significato globale del 
movimento degli ecovillaggi sottolinea inoltre come «le sorti del nostro 
pianeta dipendono in qualche misura dal suo successo»
372
. Secondo 
Goodman, infine, «le comuni finiranno per svolgere la funzione dei 
monasteri medievali, avranno cioè il compito di conservare la cultura 
umanistica nel momento in cui le società diverranno inabitabili»
373
.  
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                 
370  Rivista AAM Terra Nuova 03.07.2006. 
371  http://www.gen-europe.org  
372 «Questo perché la società del benessere prevede un utilizzo delle risorse procapite 
ingiusto. Se ad esempio le persone che abiteranno il nostro pianeta nel 2070 dovessero avere 
uno standard di vita analogo a quello degli attuali paesi ricchi, ci sarà bisogno di una 
superficie di terreni produttivi pari a 8 volte quella attuale, mentre il volume globale di 
produzione di minerali combustibili dovrebbe aumentare da 8 a 10 volte rispetto a quella 
attuale». Admin, Il significato globale dei movimento degli ecovillaggi, AAM Terra Nuova 
03.07.2006. da Trainer T., The conserver society: alternatives for sustainability, Zed Books, 
London, 1995.  
373 Goodman P., People or Personnel, New York, 1968, pp. 412-422. Citato in Haiden D., op. 
cit., p. 312. 
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Parte IV: Fenomenologia e geopolitica dell’ecovillaggio. 
 
 
4.1 Definizione di ecovillaggio. 
 
Prima di fornire una definizione di ecovillaggio è necessario 
prendere in esame i termini comunità e comunità intenzionale, 
particolari categorie interpretative attraverso cui è possibile declinare 
l’oggetto del nostro interesse. Il termine communitas ha come radice 
munus e assume il significato di dono, di reciprocità e di dovere
374
. «La 
comunità è l’insieme dei soggetti legati da uno o più fattori di diversa 
natura (etnica, territoriale, linguistica, religiosa, economica, politica 
ecc.) che li portano a interagire tra loro più che con i membri di altre 
collettività. Tratti caratteristici di una comunità sono la maturazione 
da parte dei soggetti di una specifica identità, l’acquisizione di un 
elevato senso di appartenenza, la formazione di rapporti di 
solidarietà»
375
.  
Una prima valenza del termine communitas «risiede 
nell’opposizione di ciò che è comune rispetto al proprio: communitas 
(dall’aggettivo communis) è il luogo del non proprio, delimitato dal 
confine oltre il quale inizia il proprio. L’opposizione comune-proprio 
consente la distinzione di ciò che è pubblico-generale-collettivo da ciò 
che è privato-particolare-individuale»
376
.  
Una seconda valenza «è legata alla complessa semantica del munus, 
i cui significati – onus, officium e donum – hanno al centro l’idea di 
dovere. La congiunzione tra dono e dovere richiama la tesi di Mauss nel 
Saggio sul dono, nella quale si sostiene la stretta connessione tra dono e 
scambio. Il munus precisa l’obbligo del dono: manifesta la gratitudine 
per quanto ricevuto in precedenza, che esige una nuova donazione; ma 
indica anche l’unilateralità del dono, esclude ogni possesso-guadagno 
per segnalare una perdita, una sottrazione. Ciò che prevale del munus è 
insomma la reciprocità o mutualità del dare che consegna l’uno all’altro 
in un impegno comune»
377
.  
Per Gallino, inoltre, si può parlare di comunità «quando i suoi 
membri agiscono reciprocamente e nei confronti degli altri non 
appartenenti alla comunità stessa, anteponendo più o meno 
consapevolmente i valori, le norme, i costumi, gli interessi della 
collettività, considerata come un tutto, a quelli personali; ovvero 
quando la coscienza di interessi comuni anche se indeterminati, il senso 
di appartenere a un’entità socioculturale positivamente valutata e a cui 
si aderisce affettivamente e l’esperienza di relazioni sociali che 
coinvolgono la totalità della persona, diventano di per sé fattori operanti 
di socialità»
378
.  
                                                 
374 Cavallari G., Comunità, individuo e globalizzazione, Carocci, Roma, 2001, p. 9. 
375 Enciclopedia garzanti di filosofia citata in Berti F., op. cit., p. 10. 
376 Esposito R., Polis o communitas?, in Forti S. (a cura di), Mondadori, Milano, 1999, in 
Ciucci R., La comunità inattesa, SEU, Pisa, 2005, pp. 129-130. 
377 Ibidem. 
378 Gallino L., Dizionario di sociologia, UTET, Torino, 1978, p. 149. 
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Attualmente il concetto di comunità assume una valenza 
polisemica. «Per i filosofi morali la comunità è creatrice di valori, 
norme e principi morali condivisi; in ambito politico essa assume delle 
caratteristiche contraddittorie: da un lato, la comunità richiama le 
forme di partecipazione attiva alla vita democratica, dall’altro essa è 
un mezzo destinato ad escludere proprio dalla partecipazione chi 
dall’origine non fa parte di questa democrazia. In sociologia la 
comunità è stata riscoperta per esaltare i vincoli solidaristici dei gruppi 
primari ed evitare il rischio di isolamento sociale conseguenza 
dell’individualismo dilagante»379.  
In sociologia classica la comunità indica inoltre una particolare 
forma di relazione sociale che ingloba l’individuo in un totale senso di 
appartenenza, mentre per la sociologia contemporanea essa indica 
spesso la comunità locale.  
In opposizione al totale senso di appartenenza, di integrazione e di 
reciprocità che coinvolgono il soggetto nella comunità, la società 
presenta invece opposte peculiarità. In essa, infatti, il sistema di 
relazioni sociali diventa impersonale e predomina la volontà 
dell’individuo su quella della collettività.  
La Fellowship for Intentional Communities
380
 definisce comunità 
intenzionale ««un gruppo di persone che hanno scelto di lavorare 
insieme con l’obiettivo di un ideale o una visione comune»381. Bernini 
distingue inoltre le comunità intenzionali dalle «comunità di fatto», 
particolari esperienze che si formano spontaneamente su un determinato 
territorio. 
In genere le comunità intenzionali possono essere definite comuni, 
quando è presente la collettivizzazione della proprietà e viene adottata 
un’economia condivisa; ecovillaggi, nel caso in cui più individui 
decidano di vivere insieme sulla base di un obiettivo comune, prestando 
una particolare attenzione ai temi ambientali. 
Numerose sono le denominazioni fornite dai vari studiosi, dai 
network e dagli esperti di settore. Nel volume Eco-villages and 
sustainable communities del 1991, Diane e Robert Gilman definiscono 
l’ecovillaggio come «un luogo a misura d’uomo, pienamente 
soddisfacente, con molti centri di iniziativa creativa, con attività umane 
integrate in modo armonico con il mondo naturale, con modalità 
organizzative e operative ecosostenibili e che favoriscono lo sviluppo 
umano».  
Secondo la definizione fornita dal Global ecovillage network, 
inoltre, gli ecovillaggi sono «dei modelli insediativi che cercano di 
proteggere i sistemi viventi del pianeta, di incoraggiare la crescita 
personale e di sperimentare stili di vita che facilitino l’armonia tra gli 
esseri umani e la natura»
382
. Solitamente le caratteristiche degli 
ecovillaggi sono individuate dal GEN
383
 in una molteplicità di fattori: 
                                                 
379 Berti F., op. cit., p. 56. 
380 Fondazione costituita in gran parte da rappresentanti degli ecovillaggi statunitensi (FIC). 
381 http://www.gen-europe.org 
382 www.gen.ecovillage.org 
383 Global ecovillages network. 
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sviluppo dell’economia locale, economie cooperative sociali, 
insediamento di comunità, processo decisionale partecipato, risoluzione 
dei conflitti, educazione olistica, agricoltura biologica locale, principi di 
permacultura, costruzioni con principi ecologici, sistemi di energia 
rinnovabile e generale riduzione degli sprechi
384
.   
Nella Carta degli intenti 2001, la Rete Italiana Villaggi Ecologici 
(RIVE) precisa che gli ecovillaggi sono «delle realtà costituite da 
almeno cinque persone adulte che si ispirano a criteri di sostenibilità 
ecologica, spirituale, socioculturale ed economica»
385
. Inoltre, alcune 
comuni, possono essere classificate come ecovillaggi per la sensibilità 
ecologica presentata e alcuni ecovillaggi possono definirsi comuni per il 
tipo di economia adottata, ma non sempre tali definizioni risultano 
valide, per l’eterogeneità dei modelli esistenti e per la molteplicità dei 
fini perseguiti.  
La categoria più idonea a inglobare le varie realtà è dunque quella di 
comunità intenzionale. Alla luce di queste riflessioni, è corretto definire 
gli ecovillaggi come delle comunità intenzionali ecosostenibili che 
costituiscono dei laboratori territoriali di sperimentazione 
ecologicamente orientati e che propongono nel proprio modello comune 
(pur innescando limiti e dinamiche di nuova natura) il superamento 
delle discriminazioni connesse alle pari opportunità di accesso alle 
risorse di una determinata società (legate a razza, sesso, religione, etnia, 
vantaggio ereditario di censo e di appartenenza a classi privilegiate), 
garantendo al contempo il rispetto della soggettività.  
Partendo da una critica al capitalismo, gli ecovillaggi cercano di 
perseguire una vita sostenibile secondo molteplici dimensioni: 
ecologico, sociale e spirituale, creando un micromondo dove 
sperimentare esperienze di democrazia diretta e preservare le diversità 
locali e le risorse naturali per le future generazioni.   
Ogni ecovillaggio, espressione del disagio e delle contraddizioni 
insite nell’attuale società del benessere, combina gli elementi delle 
varie dimensioni (ecologico, sociale e spirituale) a seconda delle 
caratteristiche del territorio e delle scelte di vita decise dai componenti 
del gruppo, personalizzando il proprio essere e la propria storia. A 
differenza delle comuni degli anni sessanta e settanta composte da 
giovani desiderosi di mettere in totale discussione i valori della società 
borghese con alternative sociali basate sui principi della controcultura, 
gli ecovillaggi costituiscono un movimento eterogeneo formato da 
varie classi di età che non necessariamente si pongono «contro» la 
società. Per raggiungere i loro obiettivi di attenuare le insicurezze 
prodotte dalla società e migliorare la propria qualità della vita, le 
diverse esperienze adottano molteplici soluzioni. Da un lato, infatti, 
esistono comunità che perseguono con estrema coerenza i principi di 
austerità e di rifiuto dei lussi borghesi, contestando il consumismo e la 
ricerca del profitto del modo di produzione delle ricchezze di tipo 
capitalistico. Dal punto di vista delle prospettive individuali, tali 
                                                 
384  www.gen.ecovillage.org 
385 http://www.rive.it  
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organizzazioni sociali diventano un luogo in cui il singolo riscopre i 
valori semplici della cultura contadina, persegue un’economia di 
autosufficienza, autodetermina le proprie scelte e sperimenta forme di 
democrazia diretta. Altri ecovillaggi, invece, privilegiando gli aspetti 
spirituali, si pongono invece come qualcosa di «altro» e di diverso 
rispetto alla società. Molte comunità, inoltre, pur mantenendo la 
sobrietà anticonsumistica e la solidarietà tra i propri membri come 
caratteristiche costanti, si integrano completamente nel sistema 
capitalistico, basando la propria economia sulla costituzione di 
imprese ed aziende che raggiungono ingenti fatturati annui. 
Nonostante le molteplici differenze, ciò che lega le varie esperienze 
è la particolare attenzione ai temi ambientali, il desiderio di 
autodeterminazione dell’individuo all’alienante modus vivendi 
capitalistico e l’esigenza di poter formare un personale habitat per far 
emergere le proprie potenzialità e per riuscire a trovare un prezioso 
equilibrio tra la soddisfazione delle esigenze personali ed il senso di 
responsabilità nei riguardi del proprio gruppo.  
Secondo uno studio pubblicato sulla rivista AAM Terra Nuova, la 
presenza delle comunità intenzionali nel globo è la seguente: Gran 
Bretagna e Irlanda 250 (5000 membri residenti), Germania oltre 100 
(ma sono numerose le realtà non censite) Francia 33, Paesi Bassi 13, 
Paesi scandinavi 28, Spagna e Portogallo 23, Russia e altri paesi 
dell’Est 25, Americhe 2000 comunità, il 90% negli Stati Uniti (100.000 
membri residenti), India 200, Giappone 50 (2000 membri residenti), 
Nuova Zelanda 40 (700 membri residenti), Australia 150, Italia 29 
(1200 membri residenti) iscritti alla RIVE e 10 ecovillaggi che a seguito 
di varie motivazioni hanno deciso di non aderirvi
386
. Gli ecovillaggi, 
inoltre, sono presenti in America Latina (58) e in Africa/Medio Oriente 
(21)
387
. Esistono poi i network di Sarvodaya (che coinvolge ben 
11.000 villaggi sostenibili in Sri Lanka) e EcoYoff and Colufifa (di cui 
fanno parte 350 villaggi in Senegal)
388
.Vi è comunque un inevitabile 
margine di errore dato dal fatto che molte esperienze non sono censite 
perché non hanno segnalato la loro esistenza. 
 
 
 
Tabella 1. Panoramica generale ecovillaggi nel mondo. 
 
 Numero 
comunità 
Membri 
residenti 
GEN-
EUROPE 
447 Non censiti 
Russia e paesi 
dell’Est 
25 Non censiti 
America 2000 100.000 
India 200 Non censiti 
Giappone 50 2000 
                                                 
386 Tringale M., Che cos’è un ecovillaggio, articolo pubblicato sulla Rivista AAM Terra 
Nuova il 29 maggio 2006, dal sito http://www.mappaecovillaggi.it/detail.asp  
387 Storie e dossier, Come ridurre l’impronta ecologica e vivere felici (in un ecovillaggio), 
articolo pubblicato il 17.08.2007 e disponibile sul sito http://www.criticamente.it  
388   Olivares M., Comuni, comunità, ecovillaggi, Vivere Altrimenti Ltd, London, 2010, p. 77. 
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Nuova Zelanda 40 700 
Australia 150 Non censiti 
Italia 30 1200 
Senegal 350 Non censiti 
 Sri Lanka 11.000 Non censiti 
America Latina 58 Non censiti 
 Medio Oriente  21 Non censiti 
      Totale 14.371 103.900 
 
 
 
Tra le varie esperienze ricordiamo l’ecovillaggio più antico e tutt’ora 
esistente di Solheimer (Islanda) fondato nel 1930, Auroville, nato in 
India nel 1968 e basato sulla ricerca spirituale, ecologica e sociale che 
costituisce uno degli ecovillaggi più grandi del mondo (più di 1700 
abitanti provenienti da oltre 40 nazioni diverse)
389
, The Farm nel 
Tenessee (Usa) del 1971, l’associazione nazionale dei Kibbutz verdi in 
Israele nel 1996, Kanatholuwa in Sri Lanka operativo da oltre 50 anni 
(con obiettivi di eco sostenibilità, assistenza di bambini orfani, ragazze-
madri e anziani disabili). L’elenco completo di tutti gli ecovillaggi 
iscritti ai vari Network è disponibile sul sito del GEN
390
.  Le Nazioni 
Unite hanno riconosciuto la validità sociale di molti ecovillaggi, tra cui 
quello di Findhom (Scozia, 1962), Lebensgarten (Germania, 1985) e 
Crystal Waters (Australia, 1988) e nel 2000 l’ecovillaggio di 
Munksgaard (Danimarca) ha vinto il primo premio di un concorso 
danese per il migliore progetto di sostenibilità per il XXI secolo
391
. Da 
poco il Senegal ha inoltre istituito il primo organo governativo al 
mondo, il Ministère des Ecovillages, predisposto a coordinare e dirigere 
l’attuazione di un piano di conversione di 14.000 villaggi tradizionali in 
villaggi ecologici. I primi risultati del progetto sono concretizzati grazie 
alla completa trasformazione del villaggio Belvédère a circa 40 km da 
Dakar
392
. 
I network che collegano tra loro le esperienze nel mondo e che 
consentono il rapido passaggio delle informazioni sono numerosi. Il 
GEN (global ecovillage network) è un’organizzazione non governativa 
(ONG) che riunisce diverse realtà che vanno dagli ecovillaggi ai 
progetti ecologici di varia natura (come i cohausing, i condomini 
solidali, etc.), singole persone interessate ai temi dell’ecologia e della 
sostenibilità. Tale organizzazione è stata fondata nel 1994 per 
promuovere lo sviluppo degli insediamenti sostenibili in tutto il mondo. 
Nel giugno 2000 ha ottenuto il riconoscimento dell’ONU come 
membro consultivo della commissione ECOSOC
393
 e collabora con 
l’UNITAR (United Nations Institute for Training and Research).  
La rete è suddivisa in tre segreterie: ENA: Ecovillage Network of the 
                                                 
389 Olivares M., Comuni, comunità, ecovillaggi. In Italia, in Europa, nel Mondo, 
Malatempora/AAM Terra nuova, Roma, 2007, p. 126. 
390 www.gen.ecovillage.org 
391 Bates A., Manuale di sopravvivenza alla fine del petrolio, Prefazione di Pallante M., Casa 
editrice AAM Terra nuova, Firenze, 2008, p. 193. 
392 Rivista AAM Terra Nuova, novembre, 2010. 
393 Consiglio economico e sociale delle Nazioni Unite, con funzioni consultive e di studio su 
questioni economiche, sociali e di protezione dei diritti umani. 
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Americans che comprende nord e sud del continente; GENOA che copre 
Asia, Australia e le isole del Pacifico; GEN-EUROPE che comprende 
Europa, Africa e paesi dell’est. Casimir di Torre superiore, in qualità di 
membro attivo, spiega le caratteristiche  del GEN: 
 
La rete europea degli ecovillaggi è organizzata in modo simile a quella italiana. 
Siamo circa 90 persone. Ci sono incontri annuali, dove vengono persone dagli 
ecovillaggi sparsi per l’Europa e nel mondo e questo, nel corso degli anni, porta a 
un’amicizia e a un lavorare insieme veramente molto importante. Nell’incontro 
annuale ci sono delle conferenze dove ognuno presenta il proprio ecovillaggio, 
cerchiamo di darci tutti una mano. C’è il sito del G.E.N. dove si possono trovare 
tutti gli indirizzi dei vari ecovillaggi e poi riviste come AAM Terra Nuova e altre 
riviste europee che danno ulteriori informazioni sulle nostre organizzazioni. Noi 
stessi cerchiamo di pubblicare articoli su queste riviste per descrivere e divulgare le 
nostre esperienze. La rete europea ha trovato dei fondi destinati al sostegno dei vari 
ecovillaggi. Grazie a questi fondi viene assegnato un premio (mediante votazione) al 
miglior ecovillaggio europeo. Il consiglio direttivo del G.E.N. è multinazionale e 
comprende un rappresentante della Turchia, della Croazia, della Finlandia, della 
Germania e dell’Italia (Damanhur è nel consiglio direttivo per l’Italia). Il movimento 
degli ecovillaggi si sta inoltre rafforzando nell’est europeo e nei Balcani. Anche in 
Russia c’è una forte spinta in questa direzione394. 
 
Nel 1996 ad Alessano (Lecce) nasce la RIVE (rete italiana villaggi 
ecologici) in occasione del convegno «ecovillaggi: una soluzione per il 
futuro del pianetà?» organizzata dall’amministrazione comunale di 
Alessano e dal centro studi Cosmòs di Milano. La rete ha la funzione di 
tenere in contatto le eterogenee realtà diffuse sul territorio italiano e 
agevolare la nascita di nuove. «La diversità tra i membri della RIVE è 
un tratto caratterizzante dell’associazione stessa, in quanto ricchezza 
che ispira molteplici stili di vita. Ad essa appartengono esperienze 
comunitarie differenti tra loro per orientamento filosofico e 
organizzativo, ma tutte comunque ispirate a un modello di vita 
responsabile e sostenibile da un punto di vista ecologico, spirituale, 
socioculturale ed economico»
395
.  
Scopi principali della rete sono «il riconoscimento come base etica 
del proprio operare dell’equità sociale fondata sull’armonia spirituale, 
economica ed ecologica; il favorire la diffusione delle esperienze di 
comunità e di ecovillaggi già esistenti ed il sostegno di progetti in 
formazione; il sostenere ed il collaborare con tutte le realtà che lavorano 
per una cultura di pace, reciproca accettazione, rispetto delle diversità e 
solidarietà»
396
.  
La rete inoltre offre una serie di servizi ai propri iscritti, quali la 
possibilità di «fare incontrare i membri, sostenitori e simpatizzanti degli 
ecovillaggi italiani, organizzare due incontri ogni anno, rappresentare la 
moltitudine colorata dei villaggi ecologici tramite un unico soggetto, 
attuare attività di sostegno e consulenza per i nuovi progetti, gestire un 
sito web, far conoscere le proprie attività, creare un contatto diretto con 
il movimento internazionale degli ecovillaggi tramite partecipazione del 
                                                 
394 Testimonianza di Casimir, membro dell’ecovillaggio Torre superiore (sede amministrativa 
del GEN) durante il XII incontro nazionale della RIVE, 2008. 
395 Opuscolo informativo redatto dalla Rete Italiana Villaggi Ecologici. 
396 Ibidem. 
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GEN-EUROPE»
397
. 
Alla rete è possibile iscriversi anche come singoli, senza appartenere 
ad una realtà comunitaria ecosostenibile. Si partecipa adottando una 
serie di comportamenti etici: «portando più consapevolezza e più 
pratiche ecologiche nella propria vita, diventando sostenitore degli 
ecovillaggi, offrendo il proprio aiuto nella realizzazione delle realtà 
sociali, inviando una donazione all’ufficio della segreteria»398. 
La rete ha elaborato inoltre uno statuto in cui delinea i propri  
orientamenti, i principi ispiratori, le finalità che persegue e 
l’organizzazione interna: «l’Associazione è senza fine di lucro, 
apartitica, aconfessionale e persegue finalità di solidarietà e 
promozione sociale con modalità ispirate a principi di democraticità 
ed uguaglianza. [...]  
Possono far parte di RIVE tutti coloro i quali, persone fisiche o 
giuridiche, condividendo le finalità del presente Statuto, intendono 
partecipare alle attività organizzate dall’associazione per il 
raggiungimento delle stesse. Pur esistendo varie categorie di associati 
si garantisce una disciplina uniforme del rapporto associativo, non 
incidendo esse sui diritti dei soci.  
Sono inoltre organi dell’Associazione: l’Assemblea dei Soci (Il 
Cerchio), il Consiglio Direttivo (Consiglio degli Anziani) e il 
Presidente. 
L’Assemblea è l’organo sovrano e rappresentativo della volontà dei 
soci. Hanno diritto di partecipare all’assemblea, sia ordinaria che 
straordinaria, tutti i soci che sono in pari con il versamento della quota 
annua di adesione. Non sono ammesse deleghe. L’assemblea ordinaria 
approva il bilancio consuntivo e il bilancio preventivo; procede alla 
nomina delle cariche sociali, cioè del Consiglio Direttivo e del 
Presidente e delibera sull’eventuale ammontare degli emendamenti 
sociali; approva i regolamenti che si riterranno necessari; delibera 
sugli indirizzi di gestione e approva i programmi delle attività; 
delibera sulle responsabilità degli organi sociali; delibera su tutti gli 
altri oggetti attinenti alla gestione sociale; sottoposti al suo esame dal 
Consiglio Direttivo e dai soci. 
Il Consiglio Direttivo, inoltre, è composto da un numero dispari di 
membri da un minimo di tre fino ad un massimo di sette; è eletto 
dall’assemblea dei soci e dura in carica 2 anni; è presieduto dal 
presidente o in sua assenza o impedimento dal consigliere più anziano; 
è validamente costituito con la presenza della maggioranza dei suoi 
membri. Spetta al Consiglio Direttivo, in conformità alle decisioni e 
alle linee programmatiche dell’Assemblea, provvedere 
all’amministrazione ordinaria e straordinaria dell’Associazione […] 
Al Presidente, infine, compete la rappresentanza dell’Associazione 
di fronte a terzi ed in giudizio ed ha potere di rappresentanza, 
congiunta con il Tesoriere. Può firmare in nome dell’Associazione, 
stipulare contratti, sottoscrivere convenzioni, riscuotere da pubbliche 
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amministrazioni e privati pagamenti di ogni natura e a qualsiasi titolo 
rilasciando quietanze liberatorie e può compiere ogni altro atto in 
nome e per conto dell’associazione»399.  
Le realtà comunitarie italiane iscritte alla RIVE sono: la comune di 
Bagnaia : esperienza storica del movimento degli ecovillaggi italiano 
situata vicino Siena. I suoi elementi caratteristici sono la condivisione 
economica, l’adozione del metodo del consenso, il raggiungimento di 
una quasi completa autosufficienza alimentare ed energetica; il popolo 
degli Elfi: sull’Appennino pistoiese, ad oggi vi sono oltre quindici 
nuclei in cui la maggior parte delle abitazioni è priva di elettricità, si 
pratica l’autosufficienza e si adotta il metodo decisionale del cerchio; 
Federazione di comunità di Damanhur: Torino, è un centro di ricerca 
spirituale, artistica e sociale conosciuto in tutto il mondo, costituita da 
una federazione di piccole comunità con una struttura sociale e politica 
in continua evoluzione e legate da un identico percorso di ricerca 
spirituale; la Città della Luce: ad Ancona, sulle colline di Ripe, a pochi 
minuti dal mare di Senigallia, è un’associazione culturale di 
promozione sociale che propone un percorso di ricerca e formazione 
nell’ambito delle discipline bionaturali e adotta il particolare metodo 
delle costellazioni familiari; ecovillaggio Torri Superiore: ad Imperia, 
un piccolo borgo medievale del XIII secolo con struttura ricettiva aperta 
all’ecoturismo ed ai programmi culturali, attività agricole in loco, 
olivicultura, orti e allevamento su piccola scala. Comunità stabile di 
venti residenti, adotta il metodo decisionale del consenso; ecovillaggio 
Basilico: Prato, piccolo borgo da ristrutturare in ambiente boschivo 
circondato da terreni agricoli abbandonati. Il progetto si intende come 
laboratorio di decrescita e progettazione in permacultura; attualmente i 
quattro residenti vivono in capanne di paglia auto costruite e offrono 
corsi, volontariato e accoglienza in tenda nei mesi estivi, adotta il 
metodo decisionale del cerchio; Noceto: situato in un antico podere nel 
senese e composto da dieci persone che condividono l’esperienza di 
armonizzarsi sia con la natura esterna che con quella interna. 
Meditazione e pasti condivisi. Fondazione dell’associazione culturale 
Educarte; associazione Pignano: Volterra, fondato nel 1999, 
disponibilità ad ospitare, attività principale è un progetto di 
permacultura in fase di avviamento. L’obiettivo è quello di attivare un 
grande centro di seminari, corsi e attività agroturistica; associazione 
Rays: Grosseto, podere dove vengono sperimentate tecniche di 
artigianato, di agricoltura naturale, di trasformazione delle erbe 
officinali e di permacultura per raggiungere l’autosufficienza 
alimentare, attuati scambi con i locali e praticate terapie naturali con 
seminari di danza, costellazioni familiari, reiki. L’associazione è 
composta da quattro persone; co-housing Rio Selva: Treviso, esperienza 
nata alla fine del 2008, accanto alla fattoria didattica si affiancano 
numerose attività: agricoltura biologica, gruppo di acquisto solidale, 
musica e cultura, arte in generale. Tre nuclei familiari per un totale di 
nove persone; villaggio Upacchi: Arezzo, antico borgo in pietra 
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completamente restaurato in cui vi abitano 13 nuclei familiari ciascuno 
dei quali ha una propria economia e organizzazione. Solo gli spazi 
comuni vengono gestiti collettivamente; comunità Hodos: Pisa, nasce 
nel 2002 come progetto di psicosintesi ad orientamento trans personale. 
La comunità è ospitata in un tipico casolare toscano all’interno di una 
proprietà di oltre sei ettari; associazione Arcipelago Sagarote: Cosenza, 
associazione culturale e di volontariato senza fini di lucro che 
promuove un nuovo modello di vita e di autoconsumo, attraverso 
attività ludiche e ricreative, teatro, musica, artigianato artistico, 
produzioni video, arte in generale e attività di onodidattica (attività con 
asini) per ragazzi disabili e non, integrandoli con proposte tese alla 
ricostruzione di valori umani, di solidarietà e di uguaglianza. Con sette 
membri fissi e ospiti di passaggio; Lumen: Piacenza, complesso rurale 
del seicento. Scuola di naturopatia. Quarantacinque residenti; Ananda 
Assisi: Perugia, comunità spirituale fondata da Swami Kriyananda. 
Conta novanta adulti residenti e numerosi ospiti di passaggio; 
Campanara: Firenze. Valorizzazione della ruralità nel rispetto 
dell’ecosistema, valorizzazione di arti e mestieri, istallazione di energie 
alternative; Terra di mezzo: Viterbo, villaggio agriturismo in stato 
embrionale che si estende su cinque ettari di seminativi più un casale. 
Aggregato di diverse unità etiche che vanno dall’agricoltura biologica, 
energie alternative, circo, teatro e future attività didattiche. Quindici 
membri più bambini; Modus vivendi: PE, Casa ecologica, eco albergo e 
centro di promozione per la cultura sostenibile da convertire in eco 
villaggio. Dai due agli otto abitanti.   
La RIVE, la cui segreteria ha sede presso la comune di Bagnaia 
(Siena), aderisce al GEN. L’ufficio del GEN-Europe ha invece sede 
nell’ecovillaggio di Torri superiore a Ventimiglia (Imperia).  
Nel novembre del 1998 è stato inoltre costituito CONACREIS 
(coordinamento nazionale delle associazioni e comunità di ricerca etica 
interiore e spirituale), comprendente un’insieme di esperienze (alla fine 
del 2008 coinvolgeva 120 associazioni comprendenti circa 15000 soci) 
che spaziano dalle tecniche di meditazione, allo yoga, alle discipline 
olistiche, alle filosofie orientali  e occidentali.  
Di tali associazioni, una parte consistente, come descritto nel 
documento di presentazione di CONACREIS, «è formata da ecovillaggi 
e da comunità intenzionali che nella pratica quotidiana mettono a frutto 
competenze utili alla società tutta. […] A titolo non esaustivo questo 
riguarda la salute e la prevenzione sanitaria, l’educazione dei minori, la 
prevenzione del disagio sociale e delle cosiddette nuove povertà, il 
recupero di territori marginalizzati, la tutela della biodiversità e dei 
prodotti tipici, la prevenzione del dissesto idrogeologico, etc. 
CONACREIS collabora con RIVE ad iniziative volte a promuovere la 
conoscenza di modelli sociali ecocompatibili e ad una proposta di 
legge, nazionale ed europea, che riconosca lo stato giuridico di 
comunità intenzionali ed ecovillaggi. CONACREIS, infine, sta 
costruendo una Rete Etica che, principalmente tramite il Web, favorisca 
il collegamento diretto tra consumatori responsabili e produttori, che 
condividono con i loro clienti l’eticità del proprio lavoro e dei beni 
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venduti»
400
.  
Un altro importante network italiano di realtà ecosostenibili è 
costituito infine da RBI, rete bioregonale italiana, che propone come 
propri obiettivi la promozione di iniziative volte a ri-abitare il luogo in 
cui si vive «scoprendone i significati, gli scambi, individuandone i 
contorni, dedicandosi ad attività sostenibili con la propria bioregione 
[…], intendendo per bioregione un luogo geografico riconoscibile per 
vari caratteristiche: clima, suoli omogenei, specie vegetali e animali, 
bacini idrografici nella loro integrità, versanti montani, etc., ma anche 
culture umane, considerando in particolare quelle prodotte da popoli 
che da tempo immemorabile hanno saputo vivere in armonia con tutto 
questo»
401
. 
Negli ultimi anni, infine, si è sviluppata l’esperienza del cohousing 
finalizzata alla condivisione dei beni e delle energie, ma con 
un’intensità meno radicale rispetto agli ecovillaggi.  
I Cohousing (termine inglese di co-abitazione), infatti, sono nuclei 
di abitazioni molto diffusi nelle città dove accanto all’appartamento 
del nucleo familiare o individuale, sono previsti delle aree comuni che 
possono essere piccoli spazi (come la cucina) ma anche spazi si grandi 
dimensioni (come la palestra, l’asilo per i bambini, l’orto, etc.). Come 
per gli ecovillaggi anche per i cohousing ogni realtà ha una storia a sé. 
Molti ecovillaggi sono simili ai cohousing e molti cohousing sono 
simili agli ecovillaggi. Sono termini molto elastici che servono per 
definire delle realtà tra loro molto diversificate
402
. 
Tra i vari esempi di concreta ecosostenibilità presenti nel globo, 
infine, merita una particolare attenzione il movimento urbanistico delle 
ecocittà, un’estensione concettuale dei principi di ecologia e di 
partecipazione propri degli ecovillaggi. Il concetto di ecocittà è stato 
coniato dall’urbanista americano Register nel 1987 per indicare una 
nuova forma di sviluppo urbano di pianificazione sostenibile, in grado 
di assicurare uno stile di vita ecologico e un minore impatto energetico 
sull’ecosistema. Nelle ecocittà, infatti, spiega Bates «si coltivano 
ortaggi nelle strade de-asfaltate, si produce elettricità con i pannelli 
solari, si istallano serre sui tetti e sulle terrazze»
403
, si cerca di eliminare 
completamente il traffico dalle strade.  
L’Asia e l’America sono i protagonisti assoluti su scala mondiale di 
questo movimento, ospitando esperimenti funzionali e innovativi. La 
città di Dongtan, situata in prossimità di Shanghai in Cina, ad esempio, 
prima ecocittà del mondo, è energicamente autosufficiente, alimentata 
da fonti rinnovabili e rispettosa della biodiversità. Tra gli esperimenti 
riusciti, possiamo citare inoltre la città di Davis in California, che dagli 
anni ‘70 ospita una comunità alternativa composta in maggioranza da 
ex hippie che è riuscita, nel corso del tempo, a convertire un quartiere di 
oltre 200 abitazioni ai parametri della sostenibilità ambientale, creando, 
                                                 
400 Statuto di CONACREIS. 
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 Definizione fornita da Tringale M., presidente della rivista AAM Terra Nuova, 
durante il XII incontro nazionale della RIVE, 2008. 
403 Bates, op. cit., p. 186. 
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oltre all’autosufficienza energetica, parchi pubblici e spazi coltivabili. 
In Europa, le ecocittà stentano a decollare per la forte resistenza, 
soprattutto in Francia e in Inghilterra, dei gruppi ecologisti, preoccupati 
dell’eccessiva urbanizzazione di per sé contrapposta al concetto di 
sostenibilità. Contrariamente al trend europeo, in Danimarca e in 
Germania sono state realizzate delle ecocittà in alcuni distretti, come ad 
esempio quello di Vauban a Friburgo, che garantiscono oltre all’uso di 
energie rinnovabili, la partecipazione diretta dei cittadini alle scelte di 
gestione della città. In Italia il movimento delle ecocittà non ha ancora 
ottenuto una specifica attenzione da parte degli urbanisti. Le uniche 
esperienze ecosostenibili presenti sul nostro territorio sono dunque le 
esperienze delle comunità intenzionali. 
Nel nostro paese sono stati rilevati dalla rete italiana dei villaggi 
ecologici dati indispensabili per comprendere la collocazione 
territoriale, la durata temporale e le dimensioni delle comunità 
intenzionali: tra le realtà conosciute, infatti, 3 esistono e funzionano da 
otre 25 anni; 10 da 10 a 25 anni; 9 da 5 a 10 anni e 8 da 1 a 5 anni. 
Riguardo il numero di membri residenti: 3 oltre 100; 19 da 15 a 20 e 8 
da 5 a 15. Per ciò che invece concerne la collocazione territoriale: 3 
esperienze sono situate al sud e isole; 16 al centro; 11 al nord.  
Da tali dati emerge che la maggiore concentrazione delle esperienze 
comunitarie è collocata al centro della penisola, con un numero medio 
di componenti di circa 15-20 soggetti
404
.  
 
 
 
4.2 Ecovillaggi a confronto. 
 
Per descrivere l’organizzazione strutturale degli ecovillaggi 
presenti sul territorio italiano sono stati consultati i siti ufficiali della 
rete italiana villaggi ecologici, del Coordinamento Nazionale delle 
Associazioni e Comunità di Ricerca Etica Interiore e Spirituale, la 
bibliografia relativa all’argomento, sono state utilizzate le tecniche 
dell’intervista semi-strutturata e dell’osservazione partecipante 
durante le visite sul campo e, infine, sono state impiegate le 
testimonianze dei vari rappresentanti degli ecovillaggi (testimoni 
chiave) durante il XII incontro nazionale della RIVE 2008, tenutosi 
nell’Appennino pistoiese presso il popolo degli Elfi.  
I contenuti delle interviste evidenziano le caratteristiche generali 
dell’oggetto del nostro studio, quali la sua storia, la sua 
organizzazione nel tempo, i problemi interni, i rapporti comunità-
esterno e i propositi futuri.  
L’osservazione diretta del contesto fisico e della conformazione 
strutturale degli spazi nei quali si sviluppano le azioni sociali 
dell’oggetto del nostro studio (struttura di un’abitazione tipo, 
materiale e tecniche costruttive, tecniche agricole e metodi di 
risparmio di energia, mezzi di trasporto, presenza o meno di luoghi di 
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culto, spazi comuni, spazi privati, etc.), del contesto sociale (divisione 
dei compiti, orari di lavoro), dei processi decisionali (se le decisioni 
vengono prese da alcuni individui o da un collettivo), 
dell’organizzazione economica e dell’orientamento spirituale hanno 
inoltre aggiunto nuove indicazioni sulle peculiarità delle varie 
esperienze.   
Le informazioni raccolte sono state suddivise in categorie 
tematiche definite in base alla peculiarità delle pratiche collettive e 
sono state rappresentate nel seguente elenco: data di inizio, metodo 
decisionale, struttura economica, accorgimenti ecologici, 
orientamento religioso, numero di membri. 
Il risultato di questo procedimento, che si deve ritenere elementare 
ma certamente utile ai fini conoscitivi, ha consentito di individuare, 
comparandoli, i profili di sostenibilità dei comportamenti sociali, 
economici e spirituali di cui gli ecovillaggi sono portatori. 
 
 
Tabella 2. Struttura generale delle comunità ecosostenibili in Italia405. 
 
 Data di 
inizio 
Metodo 
decisionale 
Organizzazione 
economica 
Orientamento 
religioso 
Accorgimenti ecologici Numero di 
membri 
Comune di 
Bagnaia 
(Siena) 
1979 Metodo del 
consenso 
Economia 
comune (con 
piccolo 
stipendio 
individuale) 
Nessuno Pannelli solari, 
riscaldamento a legna, 
fitodepurazione, prodotti 
biologici, allevamento 
animali. 
20 
Fattoria 
Macinarsi 
(Parma) 
2001 Assenza di un 
metodo 
specifico. 
Economia 
mista:economia 
individuale. 
Spese comuni 
sono prelevate 
dal reddito 
della fattoria.  
Cristiano Pannello solare per l’acqua 
calda, utilizzo di legna per il 
riscaldamento, compost-
toilet d’estate per il 
risparmio d’acqua. 
5  
Torre superiore 
(Imperia) 
Inizio 
anni 
’90. 
Metodo del 
consenso 
Economia 
mista 
Nessuno Pannelli solari, Compost-
toilet,  
20 
Federazione di 
comunità di 
Damanhur (To) 
1979 Metodo del 
consenso misto 
Diversi livelli 
di 
organizzazione 
economica 
comune. 
Horusiano Pannelli fotovoltaici, 
pannelli solari, 
geotermia,biomasse,biodisel. 
Circa 600. 
Villaggio verde 
(Novara) 
1987 Decisioni prese 
con la 
maggioranza 
Economia 
individuale 
Teosofico-
acquariano 
Legna per il riscaldamento, 
agricoltura, allevamento 
13 
ACF (Milano) 1978 Metodo della 
condivisione 
Economia 
comune 
Cattolico 
praticante 
Non si considera un 
ecovillaggio 
Decine di 
famiglie 
Archeus 
(Vicenza) 
2004 Ogni nucleo 
familiare 
adotta proprie 
decisioni 
Economia 
individuale 
Steineriano Pannelli fotovoltaici, legna 
per il riscaldamento. 
8 
Cooperativa 
agricola 
Mogliazze 
(Piacenza) 
1978 Assenza di un 
metodo 
specifico. 
Economia 
individuale 
Nessuno Legna per il riscaldamento, 
cenere per lavare i piatti 
4 
                                                 
405 Gran parte dei dati utilizzati sono stati raccolti da Olivare M. (Olivares M., comuni 
comunità ecovillaggi in Italia in Europa, nel mondo, cit.), parte sono disponibili on-line sui 
siti relativi alle singole esperienze e sul sito ufficiale della RIVE (http://www.rive.it) e parte 
sono stati rilevati dalle visite sul campo. 
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Lumen 
(Piacenza) 
1992 Metodo del 
consenso 
Economia 
mista 
Cristiano e 
sincretico 
Caldaia a legna, impianto di 
fitodepurazione in fase di 
costruzione 
38 
Villagio 
ecologico 
Granara 
(Parma) 
1993 Metodo del 
consenso 
Ogni nucleo 
familiare adotta 
proprie 
decisioni 
Nessuno Pannelli solari per acqua 
calda e riscaldamento, 
compost-toilet 
4 
Basilico (Prato) 2002 Metodo del 
cerchio 
Economia 
mista 
 
Nessuno Compost-toilet, case di 
paglia, orto sinergico. 
10 
Campanara 
(Firenze) 
1984 Ogni nucleo 
familiare 
adotta proprie 
decisioni 
Economia 
individuale 
Nessuno Pannelli solari, 
riscaldamento a legna 
20 
Crespina (Pisa) 2004 Metodo del 
consenso 
Economia 
mista. 
Nessuno fitodepurazione 10 
Il Forteto 
(Firenze) 
1977 Organizzazione 
assembleare 
Economia 
comune (con 
piccolo reddito 
individuale) 
Nessuno Nessuno 105 
Confederazione 
dei villaggi 
elfici (Pistoia) 
1980  Metodo del 
cerchio 
Economia 
mista (cassa 
comune ed 
economie 
private) 
Nessuno Pannelli fotovoltaici, 
agricoltura, allevamento, 
forte riduzione di fonti 
inquinanti. 
210 
Nomadelfia 
(Grosseto) 
1948 Organizzazione 
complessa: 
esiste una 
costituzione e 
10 organi 
costituzionali 
Economia 
comune 
Cattolico 
praticante 
Anticonsumista. 340 
Pignano 
(Volterra) 
1999 Core-group e 
assemblea. 
Nell’assemblea 
si utillizza il 
metodo del 
consenso. 
Economia 
individuale (i 
residenti sono 
assunti dalla 
società Inspira) 
Nessuno Pannelli solari, 
fitodepurazione e un 
impianto di biomassa (legno 
cippato) 
18 
Osho Miasto 
(Siena) 
1980 Assenza di un 
metodo 
specifico. 
Economia 
individuale 
Insegnamenti di  
Osho Rajneesh 
Pannelli solari, 
fitodepurazione. 
36 
Upacchi 
(Arezzo) 
1990 Metodo del 
cerchio 
Economia 
individuale 
Nessuno Pannelli solari, stufe in 
argilla a legna, fosse 
biologiche per bagni e 
fitodepurazione. 
44 
Ananda Assisi 
(Perugia) 
1984 Segue lo 
statuto tipico 
delle 
associazioni 
Economia 
individuale 
Sanathan 
Dharma/cristiano 
induista 
Pannelli solari, pannelli 
fotovoltaici, utilizzo di 
biomasse. 
85 
Hodos (Pisa) 2002 Metodo del 
consenso 
Economia 
comune 
Filosofia 
psicositetica 
Orto sinergico. 6 
Azienda 
agricola 
Acquasanta 
(Perugia) 
1999 Assembleare Economia 
mista 
Nessuno Riscaldamento a legna, 
pannelli solari. 
6 
Comune di 
Urupia 
(Brindisi) 
1995 Metodo del 
consenso 
Economia 
comune 
 Comune di 
ispirazione  
anarchica. 
Panelli solari , combustibili 
naturali, fitodepurazione.  
13 
Utopiaggia 
(Terni) 
1982 Metodo del 
consenso 
Economia 
mista 
Nessuno Caldaie a legna, pannelli 
solari per l’acqua. 
19 
Fondazione 
Bhole Baba 
(Brindisi) 
1979 Segue lo 
statuto tipico 
delle 
associazioni 
La fondazione 
dà il comodato 
all’associazione 
per la gestione 
quotidiana 
Orientamento 
spirituale di 
ispirazione 
vedica 
Orticultura, olivicultura, 
coltivazione di mandorle e 
mele coltivati con metodi 
biologici. Produzione di auto 
sussistenza. 
3 
persone 
nell’Ashram 
e 70 alla 
Bholl Baba 
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dell’ashram. I 
fondi 
provengono da 
donazioni, dalla 
foresteria e dai 
seminari. 
City. 
Oasi Oele 2001 Metodo del 
consenso 
Economia 
mista 
Nessuno Gas per il riscaldamento 
centralizzato, solare termico 
per l’acqua calda, recupero 
dell’acqua piovana e riciclo 
delle acque grigie per le 
piante, riduttori di flusso e 
rubinetti temporizzati, filtro 
riequilibratore per campi 
elettromagnetici,, 
disgiuntore elettrico per 
l’interruzione dei campi 
elettromagnetici. 
7 
Comune di 
Olat 
2003 Metodo del 
consenso e del 
cerchio. 
Economia 
mista 
Nessuno Agricoltura biologica, 
artigianato, piccolo 
allevamento. 
7 
Cooperativa di 
bordo 
1982 Assembleare 
con ricerca 
dell’unanimità. 
Economia 
mista 
Buddista 
tibetano 
Riscaldamento a legna, 
pannelli solari. 
10 
Valpisa (Forlì) Anni 90 Assenza di un 
proprio metodo 
specifico. 
Economia 
mista 
Sincretico Pannelli solari, caldaia a 
legna. 
5 
Associazione 
Rays 
(Grosseto) 
 Metodo delle 
costellazioni 
familiari 
  Agricoltura naturale, di 
trasformazione delle erbe 
officinali, permacultura 
4 
 
 
 
                    4.2.1 Il Metodo decisionale. 
 
Gli ecovillaggi promuovono al loro interno principi in grado di 
garantire pari dignità ai vari membri, coinvolgendoli in prima persona 
nelle decisioni che riguardano se stessi e la comunità in cui vivono.  
Secondo il GEN, le condizioni che consentono alla vita degli 
ecovillaggi di raggiungere un determinato equilibrio sociale sono le 
seguenti: la presenza di un senso di stabilità e di dinamismo sociale 
nella vita della comunità insieme a una base di sicurezza e fiducia verso 
il prossimo che stimola gli individui ad esprimersi liberamente. É 
inoltre importante strutturare lo spazio sociale creando ambienti che 
favoriscono la comunicazione e adottare una politica di valorizzazione 
delle diversità, ineguagliabile fonte di ricchezza per le relazioni umane. 
L’accettazione, l’inclusione e la trasparenza delle relazioni, infine, 
favoriscono la crescita personale, l’apprendimento e la creatività degli 
individui
406
. 
I metodi decisionali utilizzati dagli ecovillaggi presenti sul territorio 
italiano sono molteplici. Ciascuna esperienza, infatti, rispetta le opinioni 
dei singoli membri e garantisce principi generali di democraticità con 
modalità ad essa peculiari. Le tecniche emerse sono: il metodo del 
consenso, il metodo del cerchio, il metodo della condivisione, il metodo 
delle costellazioni familiari, il metodo misto, il metodo assembleare 
                                                 
406 http://gen.ecovillage.org/activities/csa/Espanol/index.html  
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previsto dallo statuto ufficiale delle associazioni (Presidente, direttivo, 
assemblea dei soci). 
Il metodo del consenso è una tecnica comunicativa utilizzata dagli 
ecovillaggi per valorizzare le diversità ed eliminare alla radice ogni 
sorta di autoritarismo e di prevaricazione da parte della maggioranza. 
Ogni decisione infatti, presa solitamente in assemblee settimanali, 
prevede l’unanimità dei consensi, superando in tal modo la tradizionale 
dicotomia maggioranza-minoranza. Ciò che viene perseguito attraverso 
tale metodo è la partecipazione, il «senso di incontro» e di accordo tra i 
vari membri, i quali, per diversa natura, possono presentare idee 
totalmente divergenti. Il risultato è talvolta raggiunto grazie all’aiuto di 
un facilitatore esterno che, utilizzando tecniche di gestione 
comunicativa, indirizza la discussione mantenendo prioritaria la 
questione da risolvere. Chiunque a rotazione può assumere l’incarico di 
facilitatore e questo costituisce uno stimolo anche per i soggetti meno 
portati ad acquisire le dovute competenze.  
Pittau sottolinea i principi e i meccanismi propri di tale metodo, 
specificando in primo luogo l’importanza dell’ascolto e del venirsi 
incontro dei componenti dell’assemblea.  
L’attuazione corretta del metodo consente inoltre ad ogni individuo 
di esprimere in maniera non violenta le proprie idee, le perplessità, i 
punti di vista.  
A differenza della votazione per maggioranza, che può implicare la 
completa insoddisfazione di una parte del gruppo (che negherà la 
propria collaborazione al perseguimento della decisione minacciando 
così l’equilibrio comunitario), il consenso valorizza invece il 
sentimento, le emozioni, il sentire comune, assumendo la funzione di 
collante dei legami sociali. 
La prassi corretta di tale metodo è così esposta da Pittau: 
- Individuazione del problema. 
- Chiarire il problema, metterlo nel contesto. 
- Discussione finalizzata a tirar fuori idee, preoccupazioni, etc. 
- Chiarire il problema, metterlo nel contesto. 
- Notare i consensi e i disaccordi su ciascuna proposta e le ragioni 
che li sostengono. 
- Discutere queste ragioni 
- Sintetizzare le idee/soluzioni proposte, vedere se è possibile una 
terza via che comprenda anche soluzioni apparentemente non 
conciliabili. 
- Valutare le differenti idee finché una sembrerà incontrare il favore 
del gruppo. 
- A questo punto ciascuno dovrà esprimere chiaramente il proprio 
consenso. 
- Stabilire come la decisione diventerà azione concreta: chi farà che 
cosa e dove e quando. 
- Assicurarsi che nulla sia lasciato in sospeso.  
Ribadire i punti essenziali dell’azione che è stata decisa prima di 
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chiudere
407
. 
Su circa 30 esperienze presenti sul territorio italiano (senza 
considerare i progetti in fase di avviamento che non hanno ancora una 
struttura sociale definita e le realtà non censite) 12 comunità adottano il 
metodo del consenso per le decisioni di gruppo. Tra queste riportiamo 
le testimonianze dell’ecovillaggio di Torre superiore e della comunità 
di psicosintesi di Hodos.  
Nell’ecovillaggio di Torri superiore, un antico borgo restaurato a 
Ventimiglia nella provincia di Imperia, il metodo del consenso trova 
una propria legittimazione teorica grazie agli studi compiuti da Borio, la 
quale esperta organizza spesso seminari sui metodi di risoluzione dei 
conflitti decisionali e sulla formazione della figura del facilitatore, che 
riveste funzione di consulente esterno del gruppo, di supervisore 
sull’argomento e della correttezza del processo decisionale.  
Il metodo del consenso pone le sue radici nelle credenze dei 
Quaccheri e nel principio per cui la saggezza collettiva è qualcosa di 
superiore e di diverso dalla somma delle singole parti (ciascuno, infatti, 
a suo modo è portatore di una parte di verità).  
Secondo Borio, inoltre, premesso che ciò che contraddistingue una 
comunità sono uno scopo condiviso e una visione simile delle cose, 
ciascun individuo è legittimato a proporre l’attenzione su proprie 
tematiche, intavolando discussioni e teorizzazioni di vasta natura, 
ponendo il proprio veto se in disaccordo con le idee altrui, proponendo 
le proprie istanze in modo pacifico per evitare di alterare l’armonia 
complessiva del gruppo. Più che un metodo, specifica Borio «si tratta di 
un percorso che sviluppa la componente spirituale della comunità, che 
richiede tecniche precise che tengano conto degli studi sulla gestione 
non violenta e positiva dei conflitti»
408
. 
Descrivendo le modalità decisionali dell’esperienza comunitaria, 
fondata agli inizi degli anni ‘90 e composta attualmente da 20 membri, 
Claudia di Torre superiore porta la sua testimonianza: 
 
nella nostra comune utilizziamo il metodo del consenso: ognuno dice la sua e si 
discute fintanto che non si trova un accordo. Una volta a settimana facciamo 
un’assemblea in cui affrontiamo tutti i temi. Spesso abbiamo fatto dei corsi di 
gestione dei conflitti e quando le discussioni sono molto lunghe e non riusciamo a 
raggiungere una soluzione chiamiamo un facilitatore esterno in grado di condurre le 
nostre discussioni in modo più distaccato e oggettivo. Se la problematica affrontata è 
di particolare importanza e il gruppo si accorge delle difficoltà di qualcuno a 
esprimere i suoi reali giudizi o si ripete la discussione o si incoraggia la persona a 
parlare o a dire realmente ciò che pensa. 
 
L’Assemblea degli associati ha inoltre luogo due volte l’anno (ad 
aprile e a novembre). Il Consiglio Direttivo si riunisce invece, a 
seconda delle circostanze, ogni due o tre mesi. Durante l’estate Torri 
si popola di molti visitatori interessati alla vita comunitaria e alle 
                                                 
407 http://www.utopie.it/maurizio_pittau.htm  
408 Testimonianza di Borio L. al IX raduno della rete italiana villaggi ecologici, svolto alla 
comunità del Forteto nel 2005, riportata da Ceppi G. su 
http://www.mappaecovillaggi.it/article6104.ht.  
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tematiche ambientali e di gruppi del volontariato internazionale che in 
cambio di ospitalità forniscono il proprio lavoro alla collettività. Torre 
organizza inoltre corsi sull’utilizzo delle energie rinnovabili, sulla 
costruzione di pannelli solari, la creazione di ecovillaggi, la 
progettazione in permacultura e di ceramica
409
. 
Anche per la comunità di Hodos il consenso rappresenta un metodo 
efficace per la gestione delle dinamiche interne. Nata nel 2002 e scelta 
Fauglia (Pisa) come luogo in cui fondare la propria esperienza, Hodos 
si costituisce come un progetto per la ricerca e la formazione in 
psicosintesi, ad orientamento transpersonale (o spirituale). L’articolo 2  
della regola della comunità specifica l’orientamento che essa 
persegue. Il cammino della comunità è descritto come una «via» 
(Hodos) orientata alla progressiva integrazione delle molteplici parti 
del nostro io, allo sviluppo della propria unicità e creatività fino alla 
piena espressione del potenziale umano, alla condivisine dei valori 
umanistici (come collaborazione, rispetto, la responsabilità) fino al 
perseguimento di un autentico spirito comunitario. In questo senso, la 
comunità vuole recuperare l’essenza di uno specifico patrimonio 
storico spirituale, nel profondo dialogo con le altre tradizioni culturali 
e la psicologia contemporanea. 
Sonia, una dei sei componenti della comunità descrive i modi e i 
tempi del metodo decisionale: 
 
 noi utilizziamo il metodo del consenso e ci riuniamo una volta a settimana. 
Quando non troviamo un accordo, cerchiamo di scavare e di capire cosa in realtà c’è 
sotto, che cos’è che non va…ad esempio se compaiono problemi di potere, di 
possesso, di egoismo…cercando di vedere la dinamica interna che si muove, 
cercando di arrivare ad un equilibrio e ad una soluzione. Siamo infatti 6 e ci 
conosciamo tutti bene. In questo contesto riusciamo tutti a parlare sempre di tutto. 
 
Il metodo del cerchio è utilizzato da 4 comunità: Basilico, Upacchi, 
Olat e il popolo degli Elfi. Citiamo quest’ultima come più 
rappresentativa. 
La longeva comunità del Popolo degli Elfi (Pistoia), fondata nel 
1980 e composta da quattro villaggi tra loro distinti, utilizza il metodo 
del cerchio richiamandosi alle usanze degli Indiani d’America. Tale 
metodo lascia a ciascuno la possibilità di parlare senza restrizione di 
tempo: una volta terminato il proprio intervento l’individuo passa «il 
bastone della parola» al proprio vicino, così proseguendo fino alla 
conclusione degli interventi e dunque fino alla chiusura del cerchio. 
Nella discussione collettiva si avvicendano gli interventi degli anziani 
della comunità a quelli dei nuovi arrivati. L’autorevolezza delle 
opinioni, che nei momenti di emergenza si trasforma in autorità, fonda 
                                                 
409 «Dal 1989 l’associazione culturale ha inoltre avviato un progetto di recupero delle 
abitazioni del vecchio borgo, di cui è proprietaria del 50%. Questo spazio è stato adibito a 
centro culturale con una biblioteca, 20 camere da letto, sale da pranzo, una cucina 
comunitaria, terrazze, sale per incontri, servizi igienici centralizzati (con acqua calda solare), 
magazzini e cantine. L’altra metà della proprietà è privata e distribuita in 15 unità abitative 
appartenenti ai singoli individui». http://www.torri-superiore.org  
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la propria legittimazione sulla competenza dei lavori agricoli, sulla 
conoscenza delle tecniche produttive, sull’impegno dimostrato per la 
collettività e sul fascino personale di leader carismatici
410. L’esempio di 
comportamenti virtuosi e laboriosi, ma al contempo umili e lontani da 
desideri di dominio e di sopraffazione sugli altri, rendono dunque le 
opinioni di alcuni soggetti più incisive e in grado di influenzare 
maggiormente la decisione finale elaborata dal cerchio. Tutti, 
comunque, anche quelli meno preparati o gli ultimi arrivati hanno il 
diritto di esprimere la propria opinione e di portare il proprio contributo 
per il raggiungimento della decisione finale. 
La dialettica così creata forma un quadro complessivo di democrazia 
diretta che consente a tutti i soggetti di essere attivi di una 
trasformazione, creando una particolare alchimia capace di fare gruppo.  
Ciò spinge inoltre le persone a una maggiore solidarietà e ad 
maggior impegno nella vita lavorativa quotidiana. 
 Mario, uno dei membri più anziani della comunità, identifica nel 
metodo del cerchio un’opportunità di crescita personale: 
 
succede nelle famiglie, nelle coppie, in ogni ambito delle relazioni umane c’è il 
conflitto, ma in realtà è un’opportunità per crescere e mutare l’impulso distruttivo di 
rabbia violenta in qualcosa di propositivo. Nella comunità le relazioni sono molto 
intense, si sta insieme 24 su 24 e spesso si sente la necessità di fermarsi e di fare 
emergere la propria individualità. Le persone deboli da questo processo possono 
sentirsi schiacciate. Ma questo non deve essere considerato come un qualcosa di 
distruttivo, ma come un’opportunità per conoscere meglio noi stessi e gli altri. Per le 
decisioni ogni individualità è di uguale importanza, non c’è un leader o un capo da 
seguire, ma ognuno esprime il proprio parere, dà e riceve rispetto dagli altri membri 
della comune. Il metodo utilizzato è quello del cerchio. Ognuno parla per quanto 
tempo desidera quando ha il bastone della parola. Sta alla sensibilità del gruppo 
riuscire a comprendere le difficoltà della persona a esprimere il proprio parere. Nei 
casi di urgenza il problema non sussiste perché in quel caso chi è costretto a 
prendere una decisione sul momento ha la fiducia incondizionata di tutti. 
Eventualmente le critiche possono venire in un momento successivo, ma tutta la 
comunità ripone la propria fiducia nel singolo
411
. 
 
La gestione dei conflitti interindividuali provocati dalla convivenza 
stretta, quotidiana e duratura nel tempo, merita un ulteriore 
precisazione. Per la particolare esperienza da essi condotta, gli Elfi 
hanno sviluppato un alto grado di tolleranza nei confronti delle 
diversità caratteriali. Quando però i contrasti e gli attriti tra persone 
non possono essere evitati, essi utilizzano normalmente le seguenti 
procedure: «nel maggior numero dei casi, i conflitti vengono risolti 
con l’intermediazione pacifica di un membro della comunità non 
coinvolto nella vicenda»
412
. Altre volte, invece, quando il problema 
sorge dalla presenza di un ospite non desiderato che pratica 
comportamenti in netto contrasto con i valori dominanti della 
comunità, solitamente è un membro più anziano a farsi portavoce 
delle istanze collettive suggerendo all’individuo in questione di 
                                                 
410
 Cardano M., op. cit., p. 78. 
411 Intervento di Cecchi M. degli Elfi all’incontro tematico sulle Dinamiche relazionali e del 
consenso negli ecovillaggi, durante il XII incontro nazionale della RIVE, 2008. 
412 Cardano M., op. cit., p. 80. 
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abbandonare la comunità. Infine, se i contrasti avvengono tra i membri 
della comunità e la convivenza sfocia in pesanti dinamiche di 
intolleranza reciproca, le soluzioni che si propongono sono 
essenzialmente due: a ciascuno è consentito di spostarsi in un altro 
villaggio elfico, oppure, di uscire temporaneamente dalla comune 
compiendo un viaggio nel mondo esterno. Il comportamento 
dissociativo del viaggio permette agli Elfi, popolo nomade, di 
allontanarsi dalla propria comunità di origine per poi ritornare. Il 
viaggio, riveste ovviamente altre funzioni rispetto a quella 
dissociativa, rappresentando un utile strumento di conoscenza di 
luoghi diversi per l’accrescimento culturale di ciascun membro, 
soprattutto di quelli più giovani
413
.  
 
Figlio degli Elfi: fino adesso siamo stati qui e siamo stati bene e abbiamo 
imparato tante cose e ringraziamo gli Elfi per questo, ma ora vogliamo viaggiare, 
provare altri stili di vita, nuove esperienze. Andare via per sempre sicuramente no. 
Siamo ancora alla ricerca come tutti voi. Siamo ancora giovani per decidere certe 
cose. 
 
Mario, membro degli Elfi, spiega inoltre le dinamiche di 
accoglienza e di allontanamento della comunità: 
 
l’ospitalità è aperta e chiunque può venire da noi. Le persone vengono e stanno 
da noi quanto vogliono. Se poi intendono rimanere si cerca di capire se sono 
accettati dalla comunità dove intende rimanere. Questo è un processo abbastanza 
naturale. Se le cose vengono da sé e funzionano naturalmente la persona rimane a 
tempo indeterminato. Se le cose non funzionano e ci sono dei problemi, si fanno dei 
cerchi che cercano comunque di integrare questa persona e di farla ragionare, 
facendogli capire dove è andata fuori dal percorso… e questo processo vuol essere 
un arricchimento reciproco, perché non è detto che noi si debba aver ragione e lei 
torto. L’esclusione diventa gioco-forza quando la persona non riesce proprio ad 
integrarsi, ma a quel punto è la persona stessa che si allontana spontaneamente. E’ 
capitato raramente che siano state scacciate delle persone, e in questi casi si trattava 
di persone che erano comunque andate fuori di testa e turbavano l’equilibrio della 
comunità. Spesso il nuovo arrivato è anche un banco di prova per il gruppo stesso, 
perché si creano nuove dinamiche che possono anche turbare il gruppo oppure 
rafforzarlo. 
 
Il metodo della condivisione è invece utilizzato dalla comunità 
cattolica praticante ACF (associazione Comunità e famiglia) fondata nel 
1988 e attualmente composta da una decina di nuclei familiari 
residenziali, localizzati prevalentemente a Torino e, più in generale, in 
Lombardia. L’associazione si definisce un organismo di volontariato 
che promuove esperienze di vita comunitaria tra famiglie e gruppi, 
aperta a varie forme di solidarietà e socializzazione. Essa ha come fine 
l’autopromozione della famiglia e della persona. Per far ciò ACF 
accoglie in sé individui o nuclei familiari proponendo la condivisione di 
valori di solidarietà, comunanza dei beni, sobrietà, mutuo aiuto e 
comunione delle diversità.  
La comunità è composta da tante famiglie che vivono tra loro vicine, 
spesso in strutture come i condomini solidali, aiutandosi 
                                                 
413 Ibidem.  
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vicendevolmente.  
La fonte di sussistenza delle comunità familiari proviene dalla 
cooperativa che gestisce numerose attività lavorative, quali giardinaggio 
e manutenzione del verde, sgomberi, ricicli, ristrutturazione di 
abitazioni, apicoltura. Alcuni membri hanno un’attività lavorativa 
esterna, altri dedicano integralmente il proprio tempo alle attività 
interne. Il ricavato dei vari lavori viene depositato in una cassa comune, 
da cui mensilmente ogni famiglia, in piena onestà e in completa 
autogestione, preleva con un assegno in bianco una cifra che essa ritiene 
opportuna per la soddisfazione dei propri bisogni. L’adozione del 
particolare metodo della condivisione rispecchia la pratica di aiuto 
reciproco propria della comunità. 
Una volta deciso l’argomento di discussione ciascuno è chiamato a 
turno ad esprimere le proprie idee, senza contraddittorio, né dibattito, né 
emissione di giudizi e nel totale rispetto delle diversità. Ogni intervento, 
infatti, è considerato una testimonianza a sé che può anche comportare 
tempi molto lunghi.  
 
siamo molte comunità e in ciascuna di esse i vari membri possono decidere di 
utilizzare il metodo decisionale che preferiscono. Un metodo che però accomuna 
tutte le comunità è il metodo della condivisione: si decide un argomento e ognuno 
dice cosa ne pensa. Non c’è contraddittorio, né dibattito, nessuno dà dei giudizi. 
Ogni intervento è considerato come una testimonianza e viene da tutti rispettata. Noi 
a Torino usiamo il metodo della condivisione ed è una cosa molto lunga, non c’è 
mai una discussione e le decisioni prese hanno iter prolissi. Non ci interessa infatti 
l’efficienza e la celerità del metodo, ma sperimentare quella che secondo noi è la 
forma più corretta di rispetto reciproco. Il fatto che durante le nostre discussioni 
nessuno ti giudica, fa sì che tutti riescano a parlare e ad esprimere il proprio giudizio 
(ovviamente tutto ciò che emerge all’interno di un gruppo di condivisione resta 
segreto). Tutti alla fine parlano. A volte si continua a parlare per mesi…come prima 
accennavo, è un metodo inefficiente, ma a noi va bene così
414
. 
 
Il metodo del consenso misto è invece utilizzato dalla Federazione di 
comunità di Damanhur. Tale esperienza venne fondata nel 1979 con 
l’acquisto di ventimila metri quadrati di terreno sul quale sorse Damjl, il 
maggiore dei vari insediamenti. Il progetto venne poi elaborato dal 
centro Horus di Torino, finalizzato all’approfondimento e alla 
conoscenza di discipline come l’esoterismo, la parapsicologia, le 
medicine alternative, che trovarono una propria applicazione pratica 
nella comunità. Più specificatamente, «Damanhur è una società 
iniziatica il cui scopo è promuovere la rinascita dell’uomo, una divinità 
le cui membra, lacerate e disperse dal nemico, abitano l’uomo, il mondo 
animale e vegetale. È questo l’obiettivo della magia teurgica dei 
damanhuriani, una grande opera nella quale il mago, nella 
ricomposizione dei frammenti dell’Uomo, si unisce a Dio e, al 
contempo, contribuisce alla sua rinascita: crea e diventa Dio. […] 
Damanhur è un tempio, culla e dimora di un Dio nascente; i 
damanhuriani sono i suoi custodi, sacerdoti al cospetto di un sacro 
immediatamente presente»
415
. 
                                                 
414 Testimonianza membro appartenente alla comunità cattolica ACF. Ibidem. 
415 Cardano M., op. cit., p. 87. 
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Tra i padri fondatori, Airaudi è considerato il maestro e leader 
carismatico dell’esperienza. Attualmente Damanhur conta circa 605 
residenti stabili, ma con l’aggiunta di coloro che le gravitano 
costantemente intorno l’esperienza raggiunge circa 1000 persone. 
Damanhur costituisce una  vera e propria città, munita di un governo 
federale e regolata da specifiche norme contenute nella costituzione 
della Nazione di Damanhur. Così concepito il metodo decisionale 
combina elementi di democrazia diretta e di democrazia 
rappresentativa.  
 
Macaco: nella nostra comunità, che conta più di 1000 abitanti, alcune decisioni 
sono prese da organismi eletti, altre dalle singole famiglie. Utilizziamo dunque una 
forma di consenso misto che prevede a volte la votazione
416
.  
  
La struttura sociale della città ha una natura complessa rispetto alle 
altre esperienze comunitarie presenti su territorio italiano. Il Governo 
federale è composto da due guide
417
 elette rispettivamente dalla Scuola 
di meditazione e dalla Scuola iniziatica della comunità.  
Le guide restano in carica per 6 mesi con il compito di garantire il 
costante perseguimento degli scopi ideali e delle finalità spirituali di 
ogni manifestazione della vita sociale (Art. 11 della Costituzione). 
Airaudi, al pari del nostro Presidente della Repubblica, riveste la 
funzione di garante del rispetto della carta costituzionale.   
Ogni comunità ha inoltre un proprio governo con un reggente, eletto 
dai membri della comunità e affiancato da un consiglio direttivo, 
costituito dai rappresentanti dei vari nuclei familiari e con una duplice 
funzione: controllare l’operato del reggente e praticare un ruolo di 
intermediario tra il reggente e i cittadini.  
Il consiglio direttivo comunica le decisioni del governo ai cittadini, 
ricevendo in cambio consensi, critiche o suggerimenti sulla conduzione 
della comunità.  
Ogni nucleo è composto a sua volta dall’unione di due o più famiglie 
che condividono il medesimo spazio abitativo e l’economica ad esso 
relativa. 
La carica del reggente ha una durata di 12 mesi. Trascorso tale 
periodo esso viene sottoposto ad un processo pubblico nel quale deve 
fornire un dettagliato rendiconto della gestione della cosa pubblica ai 
cittadini. 
Le deliberazioni dei governi vengono pubblicati sulla Gazzetta dei 
Governi, resa pubblica dal quotidiano della confederazione di comunità 
Qui-Damanhur. 
La confederazione delle comunità di Damanhur possiede anche un 
proprio potere giudiziario per bilanciare i vari poteri. 
                                                 
416 Testimonianza membro appartenente alla comunità di Damanhur durante l’incontro 
tematico sulle Dinamiche relazionali e del consenso negli ecovillaggi, cit. 
417 «Sino all’estate del 1996, prima cioè dell’ultima revisione della costituzione, il governo 
federale era costituito da tre guide: due guide, elette dalla Scuola di meditazione, affiancate da 
Oberto Airaudi. È dunque recente la decisione di Airaudi di sottrarsi ad ogni responsabilità di 
governo della città, affidate per intero – almeno formalmente – ai propri discepoli». Cardano 
M., op. cit., p. 90. 
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Il Collegio di giustizia è un organo elettivo composto da 3 cittadini 
in carica per 1 anno, scelti in relazione alla saggezza, alla conoscenza 
del pensiero Horusiano ed alla conoscenza della Costituzione e dei 
regolamenti (art. 19).  
Il compito di tale collegio è relativo alla risoluzione delle 
controversie tra cittadini e alla supervisione sul rispetto della 
costituzione, quindi alla verifica di eventuali violazioni delle norme.   
Nei Regolamenti generali federali sono previste le sanzioni punitive 
a seconda del livello di infrazione commessa: richiami scritti, multa e/o 
lavoro supplementare in funzione risarcitoria, obblighi temporanei, 
autoanalisi pubblica, destituzione da eventuali cariche ricoperte, 
diminuzione dell’anzianità di cittadinanza, esclusione dall’elettorato 
attivo e/o passivo, revoca della cittadinanza (art. 24). 
Il governo federale ha inoltre il compito di assicurare una serie di 
servizi ai cittadini, quali l’istruzione (dall’asilo nido alla scuola media), 
la sanità (con un ambulatorio di pronto intervento), la protezione civile 
(squadra antincendio per la salvaguardia dei boschi della zona), il 
servizio di riciclaggio dei rifiuti, le relazioni con l’esterno e la 
sicurezza. La ricchezza dei servizi garantiti è tale da assicurare ai 
cittadini un vero e proprio sistema di Welfare damanhuruano che 
assorbe a tempo pieno il 20% della popolazione adulta
418
. 
 
Continuando la panoramica dei metodi adottati dalle numerose 
comunità, una singolare modalità di affrontare i conflitti interni e di 
prendere decisioni di gruppo è adottata dalla comunità della città della 
luce con le tecniche della fenomenologia sistemica e delle costellazioni 
familiari.  
Fondata sulle colline di Ripe nell’entroterra di Senigallia (in 
provincia di Ancona) su un cammino di crescita spirituale Reiki
419
 
(sistema Mikao Usui), l’Associazione culturale di promozione sociale si 
propone di raggiungere l’equilibrio psico-fisico e il benessere interiore 
dell’individuo, grazie all’utilizzo del metodo delle costellazioni 
familiari. Tale tecnica, ideata dal tedesco Bert Hellinger, parte 
dall’assunto che all’interno di ogni sistema, in questo caso della 
famiglia, esistano delle dinamiche nascoste che inducono l’individuo a 
replicare il destino di uno dei nostri avi (anche se mai conosciuti) o 
genitori, con le loro emozioni irrisolte, i loro problemi, le loro 
insicurezze. Ciò è spesso causa di latenti sensi di colpa e di conflitti 
interiori che possono determinare l’insorgere di patologie. Con il 
metodo sistemico delle costellazioni familiari e la conseguente 
emersione delle dinamiche latenti, l’individuo impara a interpretare la 
realtà, a risolvere problemi apparentemente insuperabili, ritrovando un 
                                                 
418 Ivi, pp. 90-91. 
419 «Il Reiki è un metodo naturale che mira a ristabilire nel’individuo il corretto equilibrio 
energetico favorendo un sempre maggiore benessere psico-fisico. Ideato e codificato in 
Giappone intorno al 1920 da Mikao Usui, buddista e ricercatore, il Reiki è al giorno d’oggi 
diffuso e praticato in tutto i mondo. Il termine giapponese Reiki sta ad indicare la connessione 
tra l’energia universale (rei: la pura potenzialità creativa, lo spirito governatore di tutte le 
cose) e l’energia individuale (ki: la corrente di vita che anima tutte le manifestazioni 
dell’esistenza)». http://www.stonetempletao.it/altrearti/reiki.htm  
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equilibrio psico-fisico interiore. 
 
Per il processo decisionale utilizziamo delle metodologie che si rifanno al 
principio Reiki della fenomenologia sistemica e delle costellazioni familiari. Se si 
presenta un conflitto ci si collega a un campo morfogenetico e le varie informazioni 
passano attraverso dei rappresentanti. Se il conflitto non si risolve ancora, andiamo 
nel tempio e utilizziamo l’approccio sistemico fenomenologico. Spesso infatti dei 
problemi che non riusciamo a risolvere nel presente, sono strettamente collegati ai 
problemi che ci portiamo dietro dai nostri antenati.   
 
 
Riguardo alla gestione dei conflitti e alle decisioni da prendere in 
gruppo la comunità familiare del Forteto assume una posizione 
particolare rispetto alle altre esperienze.  
Fondata nel 1977 da 37 giovani con il semplice obiettivo di 
convivere e di accoglie parecchie persone con problemi psichici 
rilasciate a seguito della chiusura dei manicomi e aiuta i minori con 
problemi di abusi o di handicap attraverso la pratica dell’affido 
familiare. A differenza delle altre esperienze il Forteto adotta un 
metodo decisionale assembleare, in cui i vari membri discutono e si 
scontrano liberamente senza adottare particolari tecniche 
comunicative, per poi raggiungere un compromesso ricorrendo allo 
strumento della votazione: 
  
Luigi: non utilizziamo il metodo del consenso perché secondo noi non porta a 
niente ed è una pura utopia. É normale che anche se apparentemente sembra una 
forma di democrazia funzionante, alcuni individui, per maggiore capacità oratoria 
per carisma o perché soci fondatori, possano avere una maggiore influenza sugli 
altri. La democrazia per essere vera deve basarsi anche sullo scontro, sul dirsi le 
cose come stanno in faccia con onestà e poi si raggiunge un compromesso con la 
votazione. In pratica, ci si guarda in faccia e ci si scanna, ma poi ovviamente 
l’affetto è talmente grande che dopo aver litigato è tutto come prima. Alcune 
persone che nel tempo non si sono integrate con la comunità se ne sono andate 
spontaneamente. Tutte le decisioni vengono prese in assemblea. 
 
 
Una particolare posizione è rivestita dal metodo decisionale adottato 
dall’ecovillaggio di Pignano, situato nell’entroterra volterrano e 
costituito da una piccolo borgo composto da porta, mura castellane e 
Pieve del XII sec., da una villa del XVIII sec. e da rustici adibiti ad 
abitazioni. Circa otto anni fa il borgo di Pignano è stato acquistato da 
un ricco filantropo inglese che lo ha dato in gestione a un gruppo di 
amici per sperimentare una particolare forma di convivenza 
comunitaria, basata sulla sostenibilità ecologica e sul progetto di 
realizzare, nel lungo periodo, l’autosufficienza alimentare ed 
energetica.   
A causa della recente introduzione di nuovi membri, spiega 
Camilla (Puspa), una delle fondatrici storiche del progetto Pignano, 
non ha ancora raggiunto una completa uguaglianza di potere 
decisionale. 
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 Nel caso della nostra esperienza c’è un proprietario e questo proprietario è 
molto legato a mia madre - perché le è molto amico - a me e in generale alla mia 
famiglia e fa riferimento solo a noi. Il nostro potere – purtroppo - è quindi diverso da 
quello degli altri. In questo senso sta a ognuno di noi esercitarlo o meno. Se sei un 
leader illuminato funziona, se tu invece abusi di questo potere non funziona più e ti 
trasformi in un dittatore. Il proprietario ha messo in mano la gestione finanziaria del 
posto a mia mamma (che controlla tutti i pagamenti, etc.) e la gestione burocratica a 
me. Per il momento dunque è presente una gerarchia, composta da un core-group 
(un nucleo decisionale) che gestisce l’amministrazione finanziaria e burocratica e 
un’assemblea, con funzione consultiva. Consapevoli dei nostri attuali limiti, stiamo 
comunque lavorando per integrare progressivamente i nuovi membri nell’apparato 
decisionale dell’ecovillaggio. Questo futuro risultato, sarà possibile solo grazie al 
raggiungimento della totale autonomia finanziaria, elemento fondamentale per 
l’autodeterminazione. Pur con le nostre mancanze, possiamo definirci un gruppo in 
continua evoluzione che cerca di crescere nel maggior rispetto della natura, di noi 
stessi e dell’umanità, verso un ambizioso progetto di sostenibilità ecologica, di 
autosufficienza e di autonomia, che consentirà di apportare, nella struttura 
organizzativa della nostra esperienza, i miglioramenti desiderati.  
 
Nell’intervista Camilla descrive inoltre le modifiche da poco 
apportate nel metodo decisionale e le tecniche comunicative da 
utilizzare per una migliore riuscita delle assemblee e una maggiore 
interazione tra gli individui: 
 
da poco abbiamo fatto un pò una rivoluzione. Abbiamo aperto le nostre porte a 
sei nuovi membri, più un’altra coppia che però sapevamo essere qui in prova. 
Quindi attualmente, con i nuovi aggiunti siamo 12 adulti, nove bambini più uno in 
arrivo, altri che vengono da fuori, ma che lavorano qui. Finora facevamo una 
riunione settimanale, ma era divenuto un momento in cui ognuno portava solo le 
proprie lamentele e la propria rabbia e questo non ci faceva crescere, invece devi 
crescere in un posto del genere. Sai, essere una coppia è già difficile, ma essere tante 
coppie è ancora più difficile. Molto importante nelle riunioni è portare positività, la 
negatività non serve a niente. Avere un gruppo così è una grande opportunità di 
crescita. É facile essere da soli e diventare illuminati, perché facciamo come ci pare. 
In gruppo tutto si complica, ma diventa anche un momento di grandi opportunità. Da 
quello che ho visto, perché ormai sono qui da otto anni e prima per due anni ho 
vissuto con un altro gruppo di persone, le dinamiche sono sempre le stesse che si 
ripercuotono con persone diverse. Noi abbiamo capito questo e alla fine io e mio 
core-group abbiamo deciso di rivedere i metodi decisionali, perché alle riunioni la 
gente veniva solo per lamentarsi di qualcuno, ma quella non era la sede opportuna. 
Si possono affrontare sì i problemi, ma solo quelli che riguardano il gruppo e non la 
persona. L’importante è discutere e non lamentarsi. C’è un insegnante di 
permacultura che ci ha consigliato di introdurre le critiche verso le persone in modo 
non aggressivo, ponendosi sempre in modo propositivo. Durante la discussione si 
deve sottolineare in primo luogo i lati positivi della persona verso cui ci rivolgiamo, 
poi quelli che intendiamo criticare: di questa situazione, di questa persona o di 
questa cosa mi piace questo (perché parti positivo), personalmente vorrei che si 
facesse meglio questo (così la critica è positiva e non distruttiva). Stiamo quindi 
rivedendo il modo di fare le riunioni perché quando c’è una gerarchia ci vuole molto 
più ascolto. Vorrebbe non esserci questa gerarchia, ma di fatto c’è e quando si 
facevano le riunioni era una continua frustrazione, perché sembrava che si facessero 
le cose tutti insieme, ma poi la gerarchia era costretta a prendere certe decisioni 
(anche perché i soldi non sono nostri e questa persona si fida del core-group) e gli 
altri si sentivano scavalcati senza molta chiarezza da parte della gerarchia. Adesso è 
così. Nel momento in cui saremo finanziariamente autonomi le cose potranno 
cambiare, ancora non lo siamo (i costi relativi all’agricoltura li copre ad esempio il 
proprietario). Le persone che vivono qui lavorano sotto la ricezione o sono volontari 
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(ma recepiscono sempre qualcosa). Abbiamo un agriturismo e un’associazione che 
si occupa degli eventi e delle scuole.  
Nel core-group adottiamo il metodo del consenso e le decisioni prese dal nucleo 
vengono riportate all’assemblea. L’idea è quella di integrare progressivamente 
queste sei persone, ma non è facile. Se ad esempio partite in due, è meglio far venire 
un’altra coppia o un singolo per un po’ di tempo, magari per un anno. Solo dopo 
esservi rafforzati potete farne entrare altre. Troppe persone infatti vi 
scavalcherebbero e cercherebbero di starvi sopra soffocandovi. Per esperienza ti 
dico che non è mai buono inglobare troppe persone per volta e comunque mai più 
del vostro numero. Questa cosa l’ho detta anche ai nuovi membri. Se infatti erano 
entrate solo due persone e non sei, le cose potevano essere diverse, ma in questo 
modo non può essere altrimenti. Una proposta è stata quella di fare una riunione del 
nucleo aperta agli altri membri per una questione di trasparenza. I membri del 
nucleo non sono totalmente d’accordo con questa proposta e contro-proponevano di 
far discutere all’assemblea alcuni problemi (ad esempio noi abbiamo il problema 
degli spazi), da ridiscutere successivamente nel nucleo (che deve sempre fare gli 
interessi del gruppo). Ovviamente di fronte a questioni più complicate occorrerà 
ragionare maggiormente. Sul consenso quindi stiamo cercando una soluzione. Per 
avere il consenso dovresti infatti possedere in parti uguali e lavorare seriamente in 
quella direzione. 
 
I metodi di gestione dei conflitti sono molto importanti per la 
sopravvivenza stessa dell’esperienza comunitaria, visto che secondo 
alcune stime il 90% degli ecovillaggi è destinato a fallire. Analizzando i 
dati relativi a oltre 600 comunità intenzionali del Nord America 
nell’arco temporale di venti anni, attraverso l’utilizzo di indici di 
sostenibilità o impronta ecologica, Connell della University of Northern 
British Columbia rileva a questo proposito risultati interessanti: le 
comunità che consumano insieme tre o più pasti la settimana e che si 
occupano della coltivazione di alimenti prodotti collettivamente hanno 
una maggiore percentuale di successo rispetto a quelle che mangiano 
insieme più raramente o che non condividono la coltivazione o la 
produzione dei propri prodotti
420
. Motivi di insuccesso delle comunità 
intenzionali sono inoltre riscontrati da Bates nella non disponibilità 
delle persone a mettere da parte i loro preconcetti ed ascoltare le idee 
altrui, mal adattandosi dunque alla vita collettiva
421
. 
 
 
 
4.3. 2 Organizzazione economica. 
 
Al livello economico gli ecovillaggi possono adottare un’economia 
comune detta anche «a maglie strette», in cui tutto è condiviso tra i soci 
membri, un’economia mista o «a maglie larghe» in cui si verifica una 
minore condivisione dei beni (economia individuale e spese comuni 
prelevate dal reddito della comunità) o un’economia individuale in cui 
vi è assenza di condivisione. Delle esperienze evidenziate, 7 adottano 
un’economia comune, 13 un’economia mista, 8 un’economia 
individuale, 2 esperienze decidono di volta in volta la soluzione 
migliore. 
                                                 
420 Bates A., op. cit., p. 191.  
421 Ivi, p. 194. 
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Damanhur, ad esempio, prevede che gli iniziati conferiscano tutti i 
propri beni alla comunità usufruendo, al contempo, dei numerosi servizi 
da essa assicurati. Chi lascia l’esperienza, tuttavia, «lo fa con i soli abiti 
che ha indosso, così come accade in molti ordini monastici»
422
. Uno 
degli obiettivi prioritari della città magica di Damanhur è il 
raggiungimento dell’autosufficienza economica. Ciò non significa 
un’emancipazione ideologica dal sistema capitalistico di mercato e 
un’adozione di particolari accorgimenti alternativi, ma assume un 
significato strettamente contabile: «si raggiunge questo obiettivo 
quando i proventi che derivano dalla vendita di beni e servizi prodotti in 
comunità coprono per intero le spese. A questo obiettivo si lega in via 
subordinata l’aspirazione a ridurre quanto più possibile il numero di 
cittadini occupati al di fuori delle aziende damanhuriane, in attività che 
poco o nulla hanno a che fare con il progetto spirituale della 
comunità»
423
.  
La struttura economica dell’esperienza si regge su una dozzina di 
piccole aziende che rivolgono il proprio operato sia all’interno che 
all’esterno. Le aziende interne comprendono: l’azienda agricola, il 
forno, la pizzeria, il bar, la rivendita di alimentari; mentre quelle rivolte 
verso l’esterno sono un’azienda per la trasformazione dei prodotti 
alimentari, alcune botteghe artigiane per la costruzione di accessori 
magici, un ristorante, la libera università di Damanhur e gli studi 
Airaudi di pranoterapia
424
. 
Le relazioni economiche tra i membri sono basate sull’economia di 
mercato, con alcuni accorgimenti distributivi da parte del governo della 
comunità.  
«L’unità economica elementare è nucleo, costituito da famiglie che 
condividono la medesima abitazione. I nuclei vengono formati 
considerando non solo l’affinità e la simpatia reciproche dei 
damanhuriani, ma anche la loro capacità di produrre reddito. La 
composizione del nucleo viene dunque progettata avendo cura di evitare 
forti squilibri nelle possibilità economiche, favorendo la convivenza dei 
più facoltosi con coloro che lo sono meno»
425
.  
Ciascun nucleo amministra, grazie ad un economo nominato, una 
cassa comune. Oltre una certa soglia i risparmi vengono consegnati al 
governo della comunità, il quale provvede a ridistribuirli ai nuclei 
maggiormente in difficoltà.  
Agli antipodi delle politiche economiche Damanhuriane, il popolo 
degli Elfi rifugge il modo classico di gestire le ricchezze di tipo 
capitalistico, adottando un’economia fondata sul baratto e sul dono e, 
solo in minima parte, sul denaro. Gli Elfi ritengono inoltre che per 
raggiungere la completa autarchia, occorre attuare una drastica 
riduzione dei consumi.   
Come nei villaggi tradizionali, gli Elfi perseguono un’economia di 
sussistenza basata principalmente su un’agricoltura di tipo biologica. 
                                                 
422 Cardano M., op. cit., p. 91. 
423 Ivi, p. 94. 
424 Ibidem. 
425 Ivi, p. 95. 
 126 
Dal bosco la comunità trae, oltre alla legna per il riscaldamento, un 
abbondante raccolto di castagne che viene laboriosamente trasformato 
in farina. 
La produzione interna (orti, fieno, allevamento di bestiame) copre 
circa i ¾ dei bisogni alimentari della comunità. Per integrare la 
produzione di grano, disporre di riso, olio e vino gli Elfi si rivolgono 
all’esterno della comunità.  
Il baratto viene effettuato con una ristretta cerchia di unità 
economiche, come piccole comunità o famiglie con visioni del mondo 
ad essi affini. La merce di scambio è costituita dalla farina di castagne e 
dal lavoro in cambio di generi alimentari (alcuni membri ad esempio 
partecipando alla raccolta delle olive, ricevono in cambio dell’olio per 
la comunità). Grazie al dono giungono inoltre sulle tavole degli Elfi 
generi alimentari diversi da quelli citati, o altri prodotti come ad 
esempio le candele (regalate dal parroco del paese vicino) o i vestiti 
usati
426
.  
L’utilizzo del denaro è relativo all’acquisto di tutto quel materiale 
che essi non riescono ad ottenere tramite baratto o dono (ad esempio 
materiale edilizio, utensili agricoli, etc.).  
Le principali fonti di reddito sono ottenute dalla vendita all’esterno 
di pizze, pane e testi a vari festival, oggetti di cuoio, abiti colorati e 
generi alimentari. Altre entrate derivano dalle offerte degli ospiti 
raccolte durante le feste col cosiddetto «cappello magico» e dagli aiuti 
dalle famiglie di provenienza
427
.  
La comunità degli Elfi non riconosce inoltre il concetto di proprietà 
privata, tanto che le terre e le case che essi abitano sono state 
originariamente occupate. I pochi beni di cui la comunità dispone 
(anche gli accessori più personali come il letto, i vestiti, etc.) sono 
inoltre di proprietà collettiva. 
 
 da noi ci sono pochi problemi. Chi lascia al massimo può avere la pretesa di 
richiedere le spese sostenute per ristrutturare la casa.. 
 
I quattro villaggi elfici costituiscono, infine, unità economiche 
distinte e sono regolati dal principio di reciprocità generalizzata
428
. 
Tale procedura si «riferisce a transazioni che sono supposte 
altruistiche, transazioni del tipo di assistenza prestata e, se possibile e 
necessario, assistenza ricambiata»
429
. I generi alimentari e i prodotti 
del bosco sono considerati di proprietà comune, quindi se qualche 
nucleo abitativo ha carenza di qualcosa, gli altri provvedono a sanare i 
bisogni. 
Anche la comunità di Hodos e l’Associazione comunità e famiglia 
adottano un tipo di economia comune. A Hodos due membri lavorano 
all’interno della comunità e quattro lavorano invece fuori.«Le entrate 
alimentano tutte una cassa comune da cui vengono dedotte le spese di 
                                                 
426 Ivi, p. 72. 
427 Ivi, p. 73. 
428 Ibidem. 
429 Sahlins M. D., La sociologia dello scambio primitivo, in Grendi E. (a cura di), 
L’antropologia economica, Torino, Einaudi, 1963, p. 107, in Cardano M., op. cit., p. 73. 
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affitto, cibo, trasporti, spese scolastiche, sanitarie e formative ed una 
paghetta mensile di 100 euro per ogni residente»
430
. 
 
 nel momento in cui uno entra c’è la prova e non dà niente. Dà il suo lavoro in 
cambio di ospitalità. Per ora si è sempre cercato di valutare caso per caso e di vedere 
come si pone la persona in quel momento lì, ad esempio si era posto il problema di 
ristrutturare il pianterreno e la casa che il mio compagno ed io avevamo, l’abbiamo 
venduta per quella finalità. Non abbiamo una regola, ma partiamo dal presupposto 
che quando uno fa questa scelta si deve comunque mettersi in gioco. Per ora non ce 
la siamo sentita di non dare niente a chi decide di uscire dalla comune. La cifra di 
uscita la stabilirà la comunità e consentirà alla persona di ripartire.  
 
L’organizzazione economica di ACF, dato il maggior numero di 
membri rispetto ad Hodos, risulta maggiormente strutturata: 
 
 abbiamo parecchie comunità e ciascuna di esse ha particolari caratteristiche, 
alcune vivono in campagna e sono molto simili agli ecovillaggi, altre invece vivono 
in condominio in centro a Torino, quindi situazioni abbastanza variegate. Anche per 
l’economia la situazione è abbastanza simile, perché ogni comunità ha una cassa 
comune in cui ciascun aderente versa l’intero stipendio. Ognuno ogni mese riceve 
un assegno in bianco firmato dove scrivere la cifra che gli serve per vivere in quel 
mese, fino a questo momento ha funzionato. Tutto ciò si basa su un forte senso di 
fiducia e di stima reciproca tra i vari membri della comunità. Oltre all’economia 
comune locale degli assegni in bianco, c’è un’economia superiore, una quota dei 
vari stipendi della cassa comune locale va alla gran cassa comune dell’ACF che noi 
chiamiamo il «centro», che serve per generare altre comunità che vengono poi date 
in sub-comodato ai soci.  
 
Torre superiore adottando un tipo di economia mista, consente 
invece a ciascun individuo di conservare il proprio reddito, col solo 
obbligo di versarne una quota in una cassa alimenti comune.  
 
Casimir: fino a 10 anni fa c’era una società in cui venivano messe le varie 
proprietà. Ci furono dei problemi in relazione a chi aveva più quote nella società e a 
chi ne aveva meno. Si crearono problemi con la dinamica del gruppo che ha 
bloccato tutto il processo. Ora abbiamo fondato un’associazione in cui abbiamo 
versato una quota associativa di metà paese e tutto il resto invece rimane proprietà è 
privata. Il problema è che legalmente essendo proprietà privata non si è obbligati a 
vendere la propria casa all’associazione. In 10 anni abbiamo avuto il caso di una 
famiglia che voleva andare via dal paese e che non voleva vendere a uno di noi la 
propria abitazione e questo per noi è stato un grosso problema.  
 
In altre esperienze, infine, è diffusa un tipo di economia individuale 
in cui il singolo non ha in comunione alcun tipo di averi. Spesso tali 
circostanze sono dovute, come nel caso dell’esperienza di Campanara 
(Palazzuolo sul Senio, Firenze), al fatto di essere ancora una comunità 
a tutti gli effetti.  
Campanara è composta da una serie di case di pietra circondate da 
prati montani, coltivati a erba medica e da boschi di abeti e castagni. 
Alcune costruzioni sono in stato di degrado e occupate, altre abitate da 
ragazzi con contratti verbali con il proprietario. Le principali unità 
abitative sono le Pogge, primo nucleo di case che troviamo appena 
                                                 
430 Olivares M., Comuni, comunità, Ecovillaggi, cit., p. 176. 
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arrivati sul luogo, un secondo nucleo, che costituisce il cuore di 
Campanara, composto da una canonica adiacente ad una vecchia 
chiesa sconsacrata e un grosso casolare toscano denominato il Casone. 
Oltre a queste principali unità, troviamo sparse altre case nel territorio 
occupato. 
Le persone che vivono a Campanara non lavorano ancora insieme 
per il raggiungimento dell’autosufficienza energetica ed alimentare e 
non hanno un’economia comune. L’obiettivo futuro è quello di 
formare una comune, recuperando il territorio e vivendo in armonia 
con l’ambiente circostante, così come dovevano vivere le comunità 
montane nell’Appennino centrale prima del boom economico, quando 
le terre erano collettive.  
Per fare questo però Campanara deve riuscire a contrastare la 
volontà dei privati e del demanio di mettere in vendita quei luoghi, 
evitando che i nuovi acquirenti impediscano «di far rivivere zone di 
montagna abbandonate sulla base di progetti di promozione sociale e 
ambientale e di costruire alternative alla crisi dei sistemi urbani e dei 
sistemi rurali»
431
.   
Riguardo la futura costituzione della comunità di Campanara, 
Ottavio esprime la volontà di non far penetrare nell’esperienza 
concetti capitalistici come quello di proprietà privata: 
 
 Campanara è in una situazione un po’ particolare, dopo la distruzione 
dell’incendio, alcuni hanno comprato e altri stanno in occupazione. Questo 
condiziona abbastanza l’impostazione di base perché le problematiche che hanno 
sollevato in realtà sono molte. Io ad esempio rifiuto di avere una proprietà privata, di 
avere quindi una proprietà non collettiva. Per me fa parte della mia storia, ho un 
rifiuto quasi istintivo e come me tanti altri. Per me l’attenzione più importante va 
sull’uso dei beni e questo non è così scontato. Anche chi critica la società spesso non 
riesce a distaccarsi dalla proprietà. Invece secondo me è sull’uso dei beni che 
bisogna creare un’attenzione sociale, etica, politica. Ho letto un articolo di una 
rivista di un grosso movimento che c’è stato nel sud della Spagna di occupazione di 
terre in cui il movimento non rivendicava la proprietà, ma l’uso collettivo e civico 
dei beni. A partire da questo posso dirti anche ulteriori riflessioni: la proprietà è una 
sicurezza che l’individuo si dà per supplire al senso di insicurezza globale. Quindi se 
noi riusciamo a costruire e a darci sicurezza, non avremo più bisogno della 
proprietà. Bisogna realizzare delle cose concrete che diano un’inversione di 
tendenza rispetto all’andamento generale. 
 
L’attività economica del Forteto è invece incentrata sulla 
cooperativa agricola comunitaria, una vera e propria impresa che 
esporta prodotti caseari al livello internazionale (Francia, Germania e 
America) ed è una delle maggiori produttrici di carne chianina del 
nostro paese. La cooperativa è composta da un caseificio e da un 
supermercato che vende i prodotti della comunità (formaggio di 
pecora, pane, dolci), quelli di altri contadini, dell’Altro Mercato432, ma  
                                                 
431 Appello dell’associazione nascere liberi per la rinascita di Campanara e dell’Alta valle del 
Senio. www.inventati.org/nascereliberi 
432 «Il commercio equo e solidale è una partnerschip commerciale basata sul dialogo, la 
trasparenza e il rispetto che mira a una maggiore equità nel commercio internazionale. Esso 
contribuisce allo sviluppo sostenibile offrendo migliori condizioni commerciali a produttori 
svantaggiati e lavoratori, particolarmente nel sud del mondo; esso è un modello di 
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anche prodotti che prodotti reperibili in altri supermercati. Il latte, 
acquistato da parte della cooperativa ai pastori vicini per valorizzare il 
territorio e la pastorizia locale, viene analizzato dalle Università e da 
tecnici specializzati.  
 
  Luigi: il latte se non è di qualità non lo compriamo, perché è l’alimento base 
che ci permette di ottenere un ottimo formaggio. Spesso abbiamo scoperto che 
qualche pastore metteva dell’acqua ossigenata e porcherie varie nel latte. In quel 
caso il prodotto non è stato assolutamente comprato. Stimolare i pastori a non 
abbandonare il loro mestiere e a produrre un alimento di ottima qualità è ovviamente 
un bene per l’intera collettività. 
 
Nonostante gli ingenti guadagni provenenti dalla cooperativa, il 
Forteto è riuscito a mantenere nel corso del tempo uno stile di vita 
sobrio ed equilibrato. Ciascuno dei membri percepisce infatti uno 
stipendio base di imprenditore agricolo che versa integralmente in una 
cassa comune e un piccolo reddito personale di 180 euro per i propri 
vizi. Per non imporre dall’alto il proprio modello, la comunità 
consente ai ragazzi più giovani di tenersi l’intero reddito, 
mantenendoli inoltre negli studi.  
Nella comunità non sono praticate coltivazioni per il 
raggiungimento dell’autosufficienza alimentare, né adottati particolari 
accorgimenti per quella energetica. L’autosufficienza dell’esperienza 
è dunque da ricercarsi esclusivamente nella dimensione economica, 
dal momento che la cooperativa consente di raggiungere ingenti 
fatturati annui (nel 2004 è stato calcolato un ammontare complessivo 
di circa 15 milioni di euro l’anno433) e assicura un lavoro stabile a 40 
dipendenti esterni. 
L’ecovillaggio di Pignano, infine, adotta un tipo di economia 
individuale e non condivisa. 
 
Puspa: tutti hanno il proprio stipendio. Non paghiamo l’affitto, però paghiamo le 
nostre spese di casa e il cibo. Ognuno di noi dà un tot. al giorno. Comunque, tutti 
lavorano qui, a parte Davide che lavora nel mondo del cinema e della fotografia e va 
ad aiutare i suoi colleghi nelle riprese in America o in varie parti del mondo. Inoltre 
abbiamo anche due artisti che fanno decorazioni alternative ed ecologiche che ogni 
tanto escono per andare a lavorare. Organizziamo dei corsi, ma le stanze che 
affittiamo sono molto lussuose e hanno un costo elevato che ci crea qualche 
                                                                                                                                                                  
cooperazione economica a favore dei piccoli produttori (contadini e artigiani) di Africa, 
America Latina, e Asia; esso è un sistema economico di organizzazione not for profit, oltre 
4000 nel mondo, che costituiscono una filiera che va dal piccolo produttore ai consumatori 
dei paesi avanzati (Europa, Nord America, Giappone, Australia, ma anche nelle metropoli del 
Sud del mondo). Esso infine è un movimento per l’economia responsabile che propone 
strumenti come il consumo consapevole, la finanza etica, la responsabilità sociale delle 
imprese. Obiettivi del commercio equo e solidale: superamento delle cause del sottosviluppo 
economico derivanti da un mercato locale imperfetto, spesso controllato da uno o pochi 
intermediari e dagli squilibri generati dal mercato globale (rapporto tra domanda e offerta e 
politiche regolate di accesso ai mercati). Strumenti adottati: Formazione e trasmissione di 
competenze (capacity building); assistenza tecnica nello sviluppo prodotti/assistenza qualità; 
accesso duraturo e sostenibile nel mercato; pagamento di un prezzo equo, cioè in grado di 
consentire la sostenibilità nel medio termine e di attuare l’investimento a progetti di auto 
sviluppo sociale e ambientale; finanziamenti anticipati e microcredito». 
http://ww.luzzatti.it/seminari08/urbino/altrimateriali/chiarabonaiuti-   
433 Olivares M., Comuni, comunità, ecovillaggi, cit., p. 177. 
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problema. Un altro problema è anche il passa parola. Noi abbiamo deciso di non fare 
pubblicità a questo posto o mettere inserzioni sulle varie agenzie per evitare di 
trasformarci in qualcosa di commerciale e questo a sua volta ci impedisce di 
raggiungere l’autonomia economica. É un po’ un cane che si morde la coda, anche 
perché il posto è di lusso, ma noi non lo siamo. Le persone ricche che vengono qui 
che capiscono la nostra semplicità finiscono per adorarci perché si sentono come a 
casa e completamente a loro agio. 
 
 
 
 
                       4.3.3 Accorgimenti ecologici. 
 
Per realizzare una specifica sostenibilità ambientale, gli ecovillaggi 
si prefiggono, fin dalla propria costituzione, precisi obiettivi: un 
meticoloso risparmio di energia, il riciclo dei rifiuti, l’utilizzo di 
impianti naturali di trattamento delle acque (ad esempio la 
fitodepurazione), programmi di rimboschimento, la coltivazione e 
l’acquisto di prodotti biologici, autoctoni e stagionali, la bioarchitettura 
(cioè alla costruzione di edifici con prodotti naturali e locali), la 
permacultura e la salvaguardia delle biodiversità.  
La rete globale degli ecovillaggi propone una lista di 
comportamenti da seguire per ottenere il massimo grado di 
sostenibilità ecologica della propria comunità. Ciò costituisce un vero 
e proprio strumento valutativo di autoanalisi per aiutare le singole 
esperienze a valutare i propri risultati e, eventualmente, a migliorare le 
procedure. Da parte di ciascun membro è indispensabile una buona 
conoscenza degli stili di vita della comunità di appartenenza e delle 
tecniche da essa praticate. 
Secondo il GEN gli aspetti ecologici della vita della comunità sono 
equilibrati quando si presentano le seguenti caratteristiche: i singoli 
raggiungono un’armonia con il sistema ecologico del quale fanno 
parte acquisendo una reale conoscenza del luogo; il cibo proviene 
principalmente da fonti locali e coltivato biologicamente; si 
costruiscono infrastrutture ed edifici con materiali e metodi di 
costruzione naturali bioregionali ed ecologici (rinnovabili e non 
tossici) e si utilizzano mezzi di trasporto in maniera razionale; si 
minimizza il consumo e la generazione di rifiuti; si dispone di una 
somministrazione di acqua pulita riutilizzando le acque residue a 
beneficio dell’ambiente; si impiegano fonti di energia pulita434.  
L’approccio ecologico nella vita quotidiana dei vari ecovillaggi è 
inoltre molto vasto. Esso comprende un’ecologia della mente, nata 
dall’esigenza di «pulire le relazioni e se stessi» e assumere uno stile di 
vita anticonsumistico e collettivistico, avverso alle tendenze 
individualistiche ed egoistiche proprie della logica capitalistica; 
un’ecologia dei rapporti sociali, curata frequentemente con la 
comunicazione non violenta (un metodo che aiuta gli individui ad 
interagire e a risolvere le dinamiche di conflitto tra i membri della 
comunità) e un’ecologia in senso stretto, intesa come tutela e 
                                                 
434 www.gaia.org   
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valorizzazione del patrimonio ambientale. Ciascuna esperienza 
persegue i propri obiettivi in modo distinto e peculiare.   
Spiegando la trasformazione (avvenuta nel corso del tempo con la 
nascita dei primi bambini) del rapporto del popolo degli Elfi con la 
tecnologia, Mario si sofferma sull’importanza dell’autosufficienza e di 
uno stile di vita semplice e non consumistico. Il mondo degli Elfi è 
infatti costituito dal costante richiamo alla civiltà contadina, che però 
essi rielaborano apportando proprie criticità. Di questa antica cultura 
essi apprezzano la povertà dello stile di vita, lo stretto legame con la 
terra e con la natura, la scarsa differenziazione e divisione del lavoro 
delle società precapitalistiche, i legami di cooperazione e di solidarietà.  
Di tale cultura, però, essi rifuggono gli aspetti più cupi, quali 
l’autoritarismo della famiglia contadina, i sacrifici, l’estrema chiusura 
verso il nuovo (gli Elfi invece sono un popolo di viaggiatori). «Tutto 
ciò porta a qualificare l’atteggiamento degli elfi più in chiave di ricorso 
che di ritorno al passato, concepito criticamente come età dell’oro»435.  
 
c’è un modo semplice per andare verso una decrescita che sia veramente felice è 
quello di riuscire ad essere autosufficienti, di procacciarsi il cibo con le proprie 
mani. Riuscire a costruire un villaggio che sia autarchico e che riesca a produrre 
tutto quanto. É un miraggio che è esistito fin dagli albori della storia ed è stato 
praticato più dai monaci che dai laici. I monaci del monastero riuscivano a 
coltivavate l’orticello, a fare riflessione a unire la spiritualità alla prassi quotidiana. 
E questa è un po’ una filosofia che però ricalca anche il nostro spirito, uno spirito 
laico dell’ecovillaggio degli Elfi che cerca di perseguire un tenore di vita che è 
sobrio e tende a uscire fuori dagli schemi e dai meccanismi della società. La cosa più 
difficoltosa, non è tanto riuscire a rendere autosufficienti e a produrci tutto il nostro 
cibo, perché di orti ne possiamo fare a volontà, qua terra ce n’è e spazio c’è quanto 
se ne vuole, però una cosa che viene ad incidere è quando per esempio nascono i 
figli, quando ci sono tanti bambini, ci siamo trovati ad affrontare il problema che 
non eravamo più in grado di zappare terra a sufficienza per mantenerli con le nostre 
mani. Allora dalla zappa siamo passati al trattore e questa è la logica che rafforza 
l’inquinamento della mente, perché a un certo punto entri in un vortice, in un 
meccanismo che poi hai bisogno di avere sempre di più. Il mezzo innanzi tutto costa, 
è molto oneroso e quindi devi andare a lavorare, devi trovare il denaro e quindi ti 
inserisci nel meccanismo della produzione. Allora rinunciare alla tecnologia non è 
semplicemente un fatto che è quello di essere dei pionieri verso una preistoria, ma è 
proprio quello di essere integri nella nostra spiritualità, nella nostra 
autodeterminazione, di non essere dipendenti da un mercato e da un denaro che ci 
inquina… e quindi saper usare l’energia per essere più autosufficienti possibile, 
l’energia che non è solo quella fisica, ma anche mentale e di saper istaurare delle 
relazioni che siano umane e integre e veritiere, che non siano false e ipocrite, ci si 
deve dire sempre in faccia le cose e questa è una condizione forte dell’ecovillaggio. 
[…] Quindi tutto rientra nella quotidianità di riuscire a vivere tutte le relazioni, di 
riuscire a pulire tutti i retaggi del passato e i nostri condizionamenti che abbiamo 
avuto fin dall’infanzia. E questo è un processo che è di lunga durata perché inizia 
quando nasciamo
436
.  
 
Oltre ai saperi antichi e quasi scomparsi della cultura contadina, gli 
Elfi utilizzano per le proprie coltivazioni la biodinamica di Rudolf 
                                                 
435 Cardano M., op. cit., pp. 243-244. 
436 Intervento di Cecchi, membro degli Elfi durante l’incontro tematico: Ecologia nella 
quotidianità degli ecovillaggi, XII Incontro nazionale RIVE, 2008. 
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Stainer e Maria Thun (autrice del calendario biodinamico delle 
semine) e le tecniche dell’agricoltura biologica. 
Continuando la propria argomentazione Mario parla 
dell’eterogeneità e del diverso livello di integrità ai principi ecologici 
della comunità da parte di alcuni membri: 
 
La sostenibilità è anche una condizione che si diversifica da persona a persona. 
Noi rispettiamo anche quelle persone che non perseguono una vita non molto 
ecosostenibile. Nella convivenza accetti anche le varie eterogeneità. É per noi molto 
importante rispettare le diversità di tutti gli appartenenti della comunità, anche se 
cerchiamo sempre di spostare l’attenzione sulla ecosostenibilità. Tra noi ci sono 
delle persone che hanno un comportamento più radicale, che non hanno un soldo in 
tasca, non producono immondizia, non scendono in paese, fino ad arrivare al 
paradosso che c’è un nostro figlio che ha la televisione in camera sua con l’antenna 
parabolica. Sono scelte individuali e sono tutte rispettabilissime. La comunità 
interviene dicendo a noi non ci piace, però dobbiamo rispettare le scelte individuali. 
Le divergenze di opinioni sono cose che succedono, noi dovremmo arrivare a 
raggiungere un equilibrio tale che le scelte individuali devono essere rispettate dalla 
comunità, che comunque ha un ruolo importante di guida. il nostro percorso è stato 
un po’ facilitato ed è diverso dal percorso che hanno fatto loro o altre comunità, 
perché abbiamo occupato i terreni di questa montagna e della montagna di fronte e 
occupando i terreni non c’erano assunzioni di responsabilità economica di portare 
avanti un’azienda; c’era una vita selvaggia e agreste e per certi aspetti era solo 
spontanea, perché sulla base di questo stile di vita le persone si sono messe insieme 
e si è creata anche una selezione: le persone che non si integravano in questa 
modalità di vivere e che avevano altre esigenze ad un certo punto se ne sono andati e 
la cosa è stata molto fluida per un certo numero di anni - perché non c’erano figli - 
era un’avventura vivere qua. Era una cosa che andava verso una produzione di 
autosufficienza giornaliera, non c’era tanto il pensiero di accumulare e di portare 
avanti progetti. I progetti si sono pianificati nel momento in cui nelle famiglie sono 
subentrati dei figli, le cose sono diventate più stabili alcuni nuclei si sono insediati e 
ora siamo qua da trenta anni. Anche se certi villaggi hanno ancora un aspetto 
primordiale che è quello della spontaneità e dell’immediatezza e di condivisione 
immediata con chiunque viene e poi sulla base del feeling si continua a vivere 
insieme oppure no. Però non c’è una responsabilità economica, quando uno si stanca 
di vivere qua, liberamente prende e se ne va. 
 
La comunità di psicosintesi di Hodos, invece, non adottando uno 
stile di vita austero come quello degli Elfi, privilegia la cura delle 
relazioni sociali sulla base di un percorso di crescita individuale 
orientato sui principi della psicosintesi. L’esperienza è ancora lontana 
dal raggiungimento dell’autoproduzione alimentare e fornisce solo 
alcuni prodotti  (come ad esempio il pane) a dei gruppi di acquisto 
solidale di Cascina, Calci e Pontedera. Il rapporto con le istituzioni e 
gli enti locali è del tutto assente.  
 
Sonia: noi siamo partiti da un’ecologia della mente. Come gruppo ci siamo 
conosciuti una quindicina di anni fa, e abbiamo iniziato un percorso di lavoro su di 
sé. Quindi siamo partiti da questo discorso di pulire proprio le relazioni, pulire se 
stessi etc. Dopo è nata l’esigenza di pulire e cambiare anche il nostro stile di vita. 
Noi vivevamo in città, facevamo dei lavori normali e da lì si è fatto un passaggio in 
più, anche se per noi raggiungere l’autosufficienza è ancora un obiettivo molto 
lontano. Abbiamo un orto sinergico, ci facciamo il pane, ci facciamo le cose che 
siamo in grado di fare, ma siamo lontani dall’autosufficienza anche se è una cosa 
che vogliamo percorrere. Siamo partiti da lì, abbiamo cominciato a confrontarci con 
il consumismo, a non volere essere consumisti, a eliminare e a fare certi tipi di 
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scelte, ad insegnare ai figli certe cose invece di altre…stiamo quindi procedendo in 
due percorsi: un’ecologia interiore e un’ecologia esteriore. L’obiettivo ecologico è 
prioritario. Ti posso fare un esempio di quando sono entrata io. La domanda era se 
ce la facevamo a levarci di torno una macchina. Alla fine non è successo, ma se 
qualcuno si fosse opposto nel dire io alla macchina non voglio rinunciare per i miei 
interessi personali, questo sarebbe stato in profondo contrasto con la comunità, 
perché uno avrebbe anteposto l’interesse individuale a quello collettivo. Uno ne 
parla, cerca di capire cosa c’è sotto, magari c’è un problema di potere e di grossa 
individualità e quindi si cerca di scardinare queste dinamiche individualiste. I figli 
sono della comunità, si prendono le decisioni insieme, non le prende il genitore, però 
c’è molta libertà. Noi siamo una comunità di psicosintesi e quando abbiamo voluto 
cambiare stile di vita abbiamo voluto mettere tutto in comune, quindi la casa è in 
comune, i beni sono in comune, le macchine, le nostre entrate. Siamo nati prima 
come gruppo di persone, dopo è venuta l’idea di questa organizzazione
437
. 
 
 Nell’ecovillaggio di Basilico, l’aspetto ecologico assume delle 
sfumature diverse nei confronti dell’ecologia, che vede nella 
costruzione di «case di paglia»
438
, nella permacultura e nella 
coltivazione di orti sinergici la propria singolare peculiarità. Basilico è 
un’associazione di volontariato nata nel 2002 che ha come scopo il 
benessere della persona e la salute dell’ambiente. Essa si propone di 
progettare ecovillaggi, insediamenti duraturi dove condividere la 
ricerca e la pratica di uno stile di vita sostenibile.   
L’associazione comprende due progetti: il progetto Corricelli 
(Prato) composto da 10 persone e il progetto Vasenicola nel parco 
nazionale del Cilento (al confine tra Campania e Basilicata) con 15 
persone, ma potenzialmente in espansione.  
Il concetto che Basilico ha di ecovillaggio è quello di una comunità 
di famiglie e di individui residenti in un piccolo insediamento rurale, i 
quali, pur mantenendo la propria libertà e spazi privati, condividono 
con gli altri risorse, spazi, servizi e attività, cooperando in maniera 
solidale ai fini del bene comune
439
. 
 
Marilia: anche noi come miraggio abbiamo quello dell’autosufficienza e 
dell’autoproduzione, si vive in case di paglia e si cerca di essere più ecologici 
possibile, ad esempio riducendo l’utilizzo dei trasporti, poi non abbiamo energia 
elettrica. Quando è possibile andiamo a piedi e nei casi più indispensabili cerchiamo 
di usare una macchina per trasportare comunque più persone. Il tipo di agricoltura 
promossa è quella naturale, abbiamo infatti degli orti sinergici. Cerchiamo di capire 
come la natura si organizza (a cicli chiusi) e noi ci si ispira a questi cicli cercando di 
imitare per quanto possibile questi equilibri ad esempio nello smantellamento dei 
rifiuti. Dalla ASL abbiamo avuto il permesso di fare compost-toilet anche dentro 
casa, perché in questo modo si evita di mandare in falda quello che nei pozzetti si 
riesce poco a smaltire. Abbiamo dei piccoli sistemi di fitodepurazione per gestire i 
nostri scarichi di cucina e i rifiuti organici li utilizziamo per fare compost
440
.  
 
I risultati ottenuti dalla progettazione di case di paglia sono stati 
molto positivi, tanto che l’amministrazione locale ha chiesto 
                                                 
437 Intervento di Sonia, membro della comunità di Hodos. Ibidem. 
438 Tecnica costruttiva ecologica che prevede l’utilizzo di balle di fieno e calce. 
439 Conversazione con i membri dell’Associazione Basilico sull’approccio insediativo 
attraverso la permacultura. Sabato 18 ottobre 2008, Capannori. 
440 Intervento di Marilia, membro dell’ecovillaggio di Basilico durante il XII Incontro 
nazionale RIVE, cit. 
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all’associazione di intensificarne la produzione per la valorizzazione 
del territorio e, ovviamente, per favorire una gestione ecologica del 
proprio territorio. Marilia descrive così il rapporto di Basilico con le 
istituzioni:  
 
il nostro progetto con le istituzioni è basato sul progetto di ristrutturazione che 
abbiamo presentato per la costruzione di casette con materiale ecologico, come le 
balle di paglia e il legno. Il comune è stato molto entusiasta dei nostri risultati, tanto 
da invitarci a non abitare più nelle roulotte, ma di costruire nuove capannine di 
paglia, che sono molto belle e particolari. Abbiamo saputo che l’amministrazione ha 
concesso anche ad altri di effettuare costruzioni di questo tipo. I risultati raggiunti, 
dunque, sono per ora molto buoni, grazie anche alle caratteristiche della zona e del 
territorio adatte a questo scopo. Negli ultimi anni siamo stati concentrati sul nostro 
posto, ma ultimamente abbiamo cominciato a entrare in un G.A.S. e quindi a creare 
più contatti con il mondo esterno. Invito le persone a venire e a frequentare i posti, 
anche se la situazione da noi è abbastanza spartana è bello avere contatti con le 
persone che possono darci anche una mano nei nostri lavori in cambio di ospitalità. 
In tutti gli ecovillaggi di Italia ci sono delle competenze incredibili su tante cose, 
quindi aumentare gli scambi e i contatti è un aiuto anche per apprendere nuove 
tecniche di risparmio energetico, e diffondere queste nuove conoscenze. Gli 
ecovillaggi non sono isole felici isolate, ma una rete di scambi totalmente aperta. 
Chiunque di noi che fa questo nella propria vita se sta bene dà anche agli altri e 
questo crea una totale compensazione di questa rete di rapporti umani. 
 
Per l’ecovillaggio di Torre Superiore, inoltre, l’aspetto ecologico 
sta assumendo progressivamente sempre più rilevanza e 
l’autosufficienza è posta come obiettivo da raggiungere.  
 
Claudia: noi a Torre superiore siamo nati circa 20 anni fa come un’associazione 
culturale, non c’era l’idea di un ecovillaggio e di una comunità, quello si è 
sviluppato anni dopo. Durante l’estate ospitiamo parecchia gente anche per 
guadagnare soldi. Quindi abbiamo questo problema che durante l’estate siamo in 
molti, mentre d’inverno in pochi. Abbiamo il problema che la terra in Liguria è 
molto stretta e povera, noi cerchiamo di produrre sempre di più, facendoci il nostro 
orto e comprando cibo biologico. Per il momento il nostro obiettivo e quello di 
raggiungere durante l’estate una quota del 50% di autosufficienza, che già per noi è 
un bel passo. Abbiamo inoltre un progetto di costruire un impianto abbastanza 
grande di pannelli solari, di essere autosufficienti con l’acqua durante l’estate, 
facciamo compost-toilet, facciamo il pane, cercando di ridurre il più possibile il 
nostro impatto sull’ambiente
441
. 
 
Bruno, membro dell’esperienza da poco formata di Noceto (nei 
pressi di Siena) apporta la propria testimonianza: 
 
noi siamo una comunità composta da cinque famiglie vicino a Siena e 
condividiamo una serie di cose. Abbiamo comprato insieme un posto circa 18 anni 
fa, un posto che abbiamo diviso poi per cinque famiglie. Ognuno nella propria 
famiglia e decide autonomamente su tutto. Si usano insieme attrezzi agricoli, acqua, 
guardiamo a turno i bimbi. Non abbiamo una cucina in comune, ma abbiamo delle 
singole famiglie che a turno cucinano per tutti…ci si alleggerisce un po’ il 
quotidiano e i numerosi impegni che uno ha soprattutto quando ci sono dei bimbi 
piccoli. Man mano si è sviluppato questo aiuto reciproco e abbiamo messo su dei 
pannelli solari per l’acqua calda, un impianto fotovoltaico, dopo anni di un vecchio 
pozzo abbiamo messo su un impianto di fitodepurazione. Abbiamo fondato anche 
                                                 
441 Intervento di Claudia, membro dell’ecovillaggio Torre Superiore. Ibidem. 
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un’associazione culturale. Noi siamo un raggruppamento di famiglie e siamo partiti 
comprando una proprietà che poi abbiamo suddiviso. Ciascuno ha un bosco, un po’ 
di terra per seminare e un orto. Ci siamo messi insieme per il buon senso e non per 
motivi ecologici o spirituali. Non quindi un progetto studiato, ma un qualcosa che è 
nato per buon senso e che ha fortunatamente portato dei frutti buoni. E’ chiaro ci 
sono dei problemi, ma sempre all’interno di un contesto di crescita sia dalla parte 
spirituale, sia da quella di responsabilità ecologica, etc. Senza tante regole 
ideologiche si cerca sempre il buon senso. Riguardo la specializzazione dei ruoli, il 
tutto si è diviso spontaneamente in base alle proprie attitudini.
442
.  
 
Camilla dell’ecovillaggio di Pignano descrive infine i numerosi 
accorgimenti ecologici adottati, le colture coltivate, i metodi utilizzati 
per realizzare l’autosufficienza alimentare ed energetica. La comunità 
ha a disposizione duecento ettari di terra in cui coltiva favino, farro, 
grano saraceno, fieno per i cavalli e un orto, seguendo i principi della 
biodinamica. Per il momento la meta dell’autosufficienza è ancora 
lontana, ma l’obiettivo futuro che è stato prefissato dai membri di 
Pignano è quello di realizzare una sorta di «zona artigianale» in cui 
verranno costruiti fienili, laboratori per gli attrezzi, una falegnameria e 
un piccolo negozietto per poter vendere i propri prodotti. Anche gli 
animali aumenteranno. Verranno inserite delle mucche, necessarie alla 
biodinamica e costruito un maneggio. Per l’autosufficienza energetica, 
invece, sono presenti numerosi pannelli solari e cento ettari di bosco 
da cui ricavare la legna attraverso la caldaia e insieme con i pannelli 
solari, garantisce la copertura energetica dell’intero borgo. Pignano si 
avvale inoltre della fitodepurazione per il riciclo delle acque grigie. La 
ricostruzione degli edifici, infine, è stata realizzata seguendo i canoni 
della bioedilizia.   
Oltre all’aspetto ecologico, nel borgo viene attribuita molta 
importanza alla cultura, alla spiritualità e alla sperimentazione della 
vita comunitaria. Pignano non è una comune nel senso stretto del 
termine dove si collettivizza la proprietà e si adotta un’economia 
condivisa, ma un ecovillaggio, i cui componenti decidono 
volontariamente di stare insieme e di perseguire un obiettivo 
condiviso con una particolare attenzione ai temi ambientali. 
I motivi che hanno spinto il gruppo a formarsi, non vanno ricercati 
nella politica, nella religione o in un particolare guru ispiratore, ma 
esclusivamente nell’amicizia che lega i propri membri da anni. Pur 
vivendo ciascuno nella propria abitazione, il gruppo condivide infatti i 
pasti, in modo scambiare opinioni e garantire il confronto reciproco. I 
figli (nove più uno in arrivo) frequentano le strutture scolastiche 
presenti nel borgo (scuola dei bambini da 0 a 3 anni, da 3 a 6 anni e 
scuola elementare familiare) seguiti nel percorso di studi da un 
genitore o da un adulto competente che insegna loro il programma 
ministeriale avvalendosi del metodo pedagogico Montessori. Il gruppo 
(dodici membri) lavora all’interno della ricezione turistica della villa, 
adibita ad agriturismo, in cui organizza, per i soci dell’associazione e 
per gli ospiti, corsi relativi ai temi dell’ecologia ed eventi vari, come 
workshop d’arte, matrimoni, banchetti, etc. 
                                                 
442 Intervento di Bruno, membro dell’ecovillaggio di Noceto. Ibidem. 
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Puspa: al livello ecologico abbiamo trecento ettari di terra di cui cento sono di 
bosco e duecento di coltivazione. La legna viene cippata e messa nella caldaia per il 
riscaldamento. Tutto va infatti a legna. In caso di emergenza abbiamo comunque il 
gas. C’è poi un sistema di pannelli solari per l’acqua calda e per il riscaldamento. 
Quindi il cippato va con questi mega pannelli solari che servono tutto per il borgo e 
per la villa che sono più di 4000  metri quadrati. Ora stiamo facendo un grosso 
impianto di fotovoltaico e abbiamo un impianto di fitodepurazione così tutte le 
acque sono riciclate, anche se non ci innaffiamo gli orti, ma il frutteto, perché sono 
pur sempre ricicli da acque grigie e nere. La piscina è salata e non ha il cloro e gli 
anti-alghe. Parte della villa e tutti gli edifici sono fatti in bioedilizia. Sono stati 
utilizzati materiali naturali come ad esempio il legno, il cotto, la calce etc. Inoltre la 
notte quando si spenge la luce si eliminano anche i vari campi elettromagnetici tanto 
nocivi per la salute. 150  ettari di terra che avevamo comprato all’inizio era 
biologica, mentre gli altri che abbiamo comprato successivamente non lo erano ed 
ora è da due o tre anni che sono in conversione con metodi biodinamici. Abbiamo 
conosciuto un insegnante di biodinamica bravissimo che è Paolo Pistis che tiene dei 
corsi a Pomaia, una comunità di monaci buddisti. É anche il proprietario della Flora 
che produce prodotti eccellenti ricavati con i metodi della biodinamica. Da quando 
siamo passati alla biodinamica i campi sono cambiatissimi perché gli vengono 
somministrati dei prodotti che prepari tu, come ad esempio il letame messo in corno 
di bue si trasforma e viene poi usato in acqua dinamizzata (come l’omeopatia) e altri 
preparati che hanno un nome come 501, 510, ma ora non li ricordo bene. Poi si 
guarda molto le stelle, il periodo per piantare. La biodinamica ha tutta una cosa 
spirituale e profonda dietro.  
In questo momento produciamo favino, grano saraceno, farro, molto fieno perché 
abbiamo i cavalli e abbiamo gli orti. Poi abbiamo i maiali e il pollaio. Non siamo 
molto autosufficienti però perché abbiamo poco di tutto e per ora siamo in 
sperimentazione. Però l’idea è quella di progredire e avere anche delle mucche 
necessarie alla biodinamica. Nel tempo apriremo anche un maneggio. 
Nell’azienda il Cerreto prendiamo la pasta omeodinamica e a Camporgiana 
prendiamo il latte di mucca crudo, formaggi e a volte si prendono le verdure, anche 
se un po’ le produciamo. Il miele un po’ viene prodotto e un po’ acquistato. Quello 
che non riusciamo a trovare localmente lo acquistiamo in un grande ingrosso di 
prodotti biologici e biodinamici che si chiama Solaria a Poggibonsi. Nella casa a 
Montalcino abbiamo circa 400 piante di olivo e un po’ di olio riusciamo anche a 
venderlo. 
 
Questo atteggiamento di profondo rispetto per l’ambiente naturale 
attraversa trasversalmente l’intero movimento, seppur assumendo 
distinte sfumature tra le varie esperienze.  
Le tecniche maggiormente utilizzate dagli ecovillaggi per 
trasformare l’ambiente circostante sono la bioedilizia, la permacultura, 
l’agricoltura naturale.   
 L’Associazione Nazionale Architettura Bioecologica definisce la 
bioarchitettura «una risposta allo stato di progressivo degrado e 
distruzione dell’ambiente che ci ospita. Quando si parla di architettura 
bioecologica, il suffisso «bio» si riferisce […] a un’architettura fatta 
per la vita […], il termine «ecologico» rappresenta invece 
l’esplicitazione della volontà che l’architettura crei luoghi che 
sappiano rapportarsi in modo equilibrato con l’ambiente in cui si 
inseriscono e che necessariamente trasformano»
443
.  
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In base a tali assunti la bioarchitettura attribuisce una particolare 
attenzione ad ogni singola fase della costruzione della casa: «lo scavo, 
le strutture portanti, i muri, il tetto. Attenzione soprattutto alla stabilità 
geologica della zona, all’equilibrio delle cariche elettrostatiche del 
suolo, all’alterazione dei campi elettromagnetici. Il tetto è un elemento 
chiave, racchiude grandi potenzialità anche nella produzione 
energetica e nella circolazione delle masse d’aria»444. Per ciò che 
riguarda i materiali di costruzione, di rivestimento e isolanti si evita 
l’utilizzo di sostanze sintetiche «che possono liberare sostanze nocive 
(accumulo di fumi/sostanze tossiche sulle pareti e nell’aria). Si 
prediligono materiali traspiranti che permettono lo scambio di 
umidità, radiazioni e campi elettromagnetici naturali. Una questione 
importante è quella dell’isolamento termico, che, se ben curato, oltre a 
garantire un ottimo equilibrio al sistema domestico, permette di 
risparmiare sui costi di riscaldamento/condizionamento e sulle 
conseguenti emissioni inquinanti. Ottimi isolanti bioecologici sono il 
sughero, la lana di cellulosa, la fibra di cocco, la lana di legno. 
Il benessere, la temperatura, l’umidità, la luce, l’arredamento, tutto 
viene predisposto al fine di una maggiore interazione col l’ambiente 
esterno e di una minore artificiosità»
445
.  
Un’altra tecnica costruttiva usata dagli ecovillaggi è la 
permacoltura o cultura permanente. L’australiano Mollison446, 
prendendo spunto dalle comunità indigene, concepì tale metodo al fine 
di ricostruire un ambiente utilizzando le conoscenze moderne per 
velocizzare il lento e spontaneo instaurarsi di efficienza energetica e 
complessità di un dato ecosistema, che preveda al suo interno anche la 
presenza dell’uomo.  
Per far ciò la permacultura adotta specifici accorgimenti: la 
prevalenza di coltivazioni perenni rispetto a quelle annuali per 
riprodurre un sistema colturale in grado di riprodursi autonomamente. 
A tal fine vengono ad esempio messi a dimora alberi in grado di 
smuovere la terra con le proprie radici, di aumentare la complessità e 
la biodiversità, di integrare le sostanze necessarie alla conservazione 
del proprio equilibrio; il tentativo di accelerazione dei tempi per il 
raggiungimento guidato di un equilibrio dell’ecosistema naturale (per 
far questo, ad esempio, non si aspetterà che i semi vengano portati 
casualmente dai venti, ma si sceglierà coscientemente il seme più 
adeguato per quel dato territorio); un uso intensivo della terra su 
piccola scala (sviluppando in modo complesso, differenziato e a più 
livelli anche un’area molto ridotta di uno stesso terreno piantando 
alberi, siepi e praticando determinate colture); l’adozione di una 
grande varietà di specie vegetali, animali, di colture, microclimi e 
habitat (questo principio prevede l’integrazione dei diversi elementi 
del sistema in una varietà di rapporti integrati e funzionali: ogni 
                                                 
444 Facheris D., L’esperienza degli ecovillaggi: comunità e sostenibilità, tesi di laurea 
consultabile sul sito http://associazionebasilico.it/sitemap  
445 Ibidem. 
446 Mollison B. e Holmgren D., Perma-coltura. Un’Agricoltura Perenne per gli Insediamenti 
Umani, 1981, Fiesole Quaderni D’Ontignano. 
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elemento svolge infatti diverse funzioni e ogni funzione viene svolta 
da più elementi); la zonazione, che prevede la creazione di zone divise 
in diversi settori in funzione di una specifica pianificazione 
energetica: ad esempio l’orto viene collocato intorno alle abitazioni, 
mentre gli animali da pascolo vengono posti in una zona 
maggiormente distante dalle abitazioni; l’utilizzo delle risorse 
biologiche e del riciclo energetico (ad esempio il compost, i metodi di 
associazione delle colture, etc.) 
L’altra pratica di agricoltura adottata da molti ecovillaggi è 
l’agricoltura naturale. Fukuoka447 introduce tale metodo basandosi 
sull’assunto di non intervento, di non azione o, più specificatamente di 
minima interferenza antropica, presupponendo la natura come sistema 
di per sé completo e perfetto. L’autore enuncia quattro principi 
fondamentali di tale metodo: non dissodare la terra in alcun modo (il 
terreno verrà infatti rivoltato grazie alla presenza delle radici, dalla 
attività degli animali e dei micro organismi); non usare fertilizzanti (la 
terra mantiene se stessa auto-fornendosi il proprio nutrimento secondo 
i cicli naturali della vita animale e vegetale); non usare prodotti 
chimici e non sarchiare (non eliminare le erbe spontanee che di per sé 
sostengono tutte le forme di vita presenti su quello specifico 
territorio).  
Secondo Fukuoka dopo un periodo di utilizzo di tale metodo si 
possono ottenere raccolti copiosi senza dissodare, sarchiare, zappare o 
spargere erbicidi e pesticidi e, attraverso l’agricoltura naturale inoltre, 
un piccolo gruppo comunitario ha bisogno di soli duemila metri 
quadrati di terra per coltivare i cereali necessari al proprio fabbisogno. 
L’agricoltura naturale e la permacoltura, a differenza 
dell’agricoltura moderna che utilizza sostanze chimiche di sintesi nelle 
monoculture e praticano invece la policoltura o coltura mista, 
garantendo la compresenza su uno specifico territorio di tutte le piante 
comprese le erbe spontanee, selvatiche, naturali.  
 
 
 
4.3.4 Orientamento religioso. 
 
Al livello spirituale, vengono spesso abbracciate «filosofie» di vita 
olistico-New Age, ricercando l’armonia tra uomo e natura. Il rapporto 
con la religione varia invece da comunità a comunità, molte esperienze 
sono infatti di orientamento laico e agnostico.  
L’aspetto olistico della New Age unisce religioni occidentali ed 
orientali, tecniche psicologiche, medicine alternative, magia, ecologia e 
spiritismo, il tutto finalizzato alla promozione di un benessere interiore. 
Tale aspetto, per la molteplicità che lo contraddistingue, si rivela spesso 
un contenitore generico in cui ciascun individuo può riporre le credenze 
e le conclusioni che più lo interessano in modo da crearsi una 
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spiritualità peculiare e su misura spesso e purtroppo ai limiti 
dell’ingenuità e del ridicolo. 
Questa sorta di filosofia olistica rappresenta comunque un ulteriore 
elemento per la comprensione dell’amore degli ecovillaggi verso la 
natura e la madre terra. Le radici del movimento risalgono al 1875, 
quando la spiritista russa Blavatskij fondò la Società Teosofica a New 
York, professando che tutte le religioni in realtà deriverebbero da 
un’unica verità divina. Con la pubblicazione del libro «L’era 
dell’Acquario» nel 1937 si ufficializza invece la nascita della New Age. 
L’autore (Le Cour) infatti, in base alla credenza secondo cui ogni civiltà 
sarebbe stata influenzata dal segno zodiacale in cui cadono gli equinozi 
di primavera, preannunciava l’avvento della prossima era dell’Acquario 
e il superamento dell’era attuale dei Pesci. L’epoca attuale, sosteneva 
Le Cour, è infatti dominata dalla religione cristiana e dalle lotte 
fratricide, mentre la futura epoca consentirà alla terra di vivere un 
periodo di pace e di fratellanza. Le comunità che per prime accolsero 
tali istanze furono quella di Findhorn in Scozia e quella di Esalen negli 
Usa, fondate entrambe nel 1962: la prima avviata da Maclean e Caddy, 
appassionati di meditazione, di spiritismo e di agricoltura biologica, 
convinti che l’energia spirituale captata a Findhorn rilevasse già 
l’avvento della nuova era; la seconda fondata da Price e Murphy, 
appassionati di Taoismo e di Zen, volta a favorire gli scambi tra culture 
diverse. Per tale filosofia il cambiamento verso la nuova epoca della 
fratellanza sarebbe avvenuto grazie al raggiungimento di una «massa 
critica» di persone credenti nel passaggio alla nuova era, data la stretta 
connessione di tutti gli esseri viventi ad un’unica coscienza universale. 
Molti riti New Age si svolgono per questo motivo in gruppo e nei vari 
luoghi del mondo ritenuti sacri, con il fine di liberare l’energia 
necessaria al cambiamento e indirizzarla verso la costruzione della pace 
globale della futura epoca dell’Acquario. A partire dagli anni ottanta, 
molti assertori della New Age cominciarono però a dubitare 
dell’avvento della nuova era, focalizzando la loro attenzione non più 
sulla trasformazione collettiva, ma su quella interiore del singolo. 
Questa nuova prospettiva assume il nome di Next Age. Le danze, i balli 
di gruppo, i cerchi rappresentano tutt’oggi un rituale molto diffuso tra le 
varie esperienze comunitarie aderenti ai principali network, come RIVE 
e CONACREIS per l’Italia, e GEN, ENA, GENOA per il resto del 
mondo. Negli incontri collettivi, i cerchi scandiscono infatti la sequenza 
della giornata, ripetendosi in correlazione ai pasti principali. La 
partecipazione a questi rituali è altissima e pochi sono gli individui che 
preferiscono stare in disparte.   
Il movimento della New Age può essere inserito all’interno di quella 
che Naess definisce una posizione radicale di ecologia profonda (Deep 
Ecology), la quale rifiuta in modo categorico ogni forma di 
antropocentrismo e induce l’animo umano non solo al rispetto ma alla 
venerazione per tutte le forme di vita. All’interno di tale posizione è 
possibile riscontrare la presenza di tradizioni culturali tra loro distinte 
come le religioni e le filosofie orientali, lo gnosticismo, la non-violenza, 
l’esoterismo, il misticismo, il movimento eco-femminista neopagano 
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Wicca (dall’inglese Witch, strega) e il suo culto per la Dea suprema 
(Goddess): la madre terra. Una particolare espressione della Deep 
Ecology è The Gaia Hypothesis proposta da Lovelock e Margulis nel 
1974 e successivamente approfondita da Goldsmith
448
. Tale ipotesi, «in 
nome di un’idea paganeggiante della terra come Dea madre e come 
organismo vivente, riduce l’uomo ad una delle tante specie viventi, 
condannandolo senza appello come se fosse un monstrum, una malattia 
del suolo e un cancro della biosfera»
449
. Il concetto stesso di olismo, 
contrapponendosi a qualsiasi idea di libertà individuale, presuppone una 
totalità organica – dal greco holon – che è qualcosa di più e di diverso 
dalla somma delle semplici parti, dove gli individui hanno senso solo 
come parte di tale totalità, ad essi superiore. Il ringraziamento alla 
madre terra è uno dei rituali più diffusi nel movimento degli ecovillaggi 
e i cerchi formati per questo scopo rappresentano un modo di creare 
empatia tra i vari gruppi nel corso di incontri nazionali o internazionali, 
seppur nelle singole esperienze esso può non essere né praticato, né 
condiviso. La forte presenza dello spirito olistico religioso negli 
ecovillaggi iscritti ai principali network come RIVE, CONACREIS e 
GEN comprendente ogni aspetto delle relazioni umane, costituisce un 
limite per la libertà dell’individuo e un aspetto critico su cui riflettere. 
In ogni incontro del movimento aleggia questo particolare spirito 
religioso che riunisce, in modo indistinto e confusionario, aspetti delle 
principali religioni con elementi di panteismo e di animismo pagano. Il 
fatto che i riti dei cerchi vengano generalmente celebrati a ridosso dei 
pasti principali e che il cibo venga distribuito ai membri solo alla fine 
del rito e mantenendo la posizione del cerchio, istituzionalizza tali 
credenze come ufficiali e condivise. Ciò determina un rapporto di 
dominio e di non rispetto della maggioranza sulla minoranza di 
orientamento laico, costretta a rimanere in disparte o a partecipare al 
cerchio per non sentirsi esclusa. Vi è dunque un’ambivalenza tra un 
movimento che ha nei suoi valori fondanti il rispetto delle diversità e la 
dimensione olistica spirituale imposta dalla maggioranza. Tale aspetto 
dovrebbe dunque riguardare esclusivamente la sfera individuale, a 
meno che non si dia per scontata la relazione tra questo misticismo e la 
vita comunitaria. La diffusione di queste credenze e rituali nel 
movimento, rischia inoltre di affievolire l’enorme contributo innovativo 
offerto da queste esperienze. 
 
 
 
4.4 Ecovillaggi: tra utopia e realtà. 
 
Con l’avvento della modernità, l’antico modello di relazioni sociali 
diviene soggetto a erosive dinamiche di distruzione/smantellamento. 
                                                 
448 Lovelock J. E. e  Margulis L., Atmosferic Homeostasis by and for the Biosphere: the Gaia 
Hypothesis, «Tellus», 26, 1974, nn. 1-2, pp. 2-10.  
449 Quarta C., La formazione della coscienza ecologica, in Una nuova etica per l’ambiente, 
cit., p. 137.   
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Nel corso del tempo, però, particolari organizzazioni sociali 
comunitarie all’interno dei processi stessi della modernizzazione 
hanno pianificato programmi di miglioramento della qualità della vita 
dei propri membri, adottando modi di gestire la ricchezza di tipo 
collettivo e strutturando le relazioni sociali sui principi di solidarietà, 
in risposta alle problematiche sociali ed ambientali scaturite dal 
sistema economico capitalista.  
Le prime comunità ottocentesche fondate dai socialisti utopisti, 
infatti, fornirono mutuo aiuto e solidarietà ai lavoratori. Il movimento 
comunitario americano, inoltre, con la pianificazione dettagliata e la 
cura prestata all’ambiente circostante, oltre a perseguire obiettivi di 
miglioramento sociale, contribuì ad alleviare i danni ecologici prodotti 
dal repentino processo di industrializzazione. 
Come piccole enclave all’interno di una società completamente 
mutata nella propria organizzazione economica e sociale, le varie 
comunità apportarono soluzioni di intervento non in un imprecisato 
futuro, ma nel tempo presente, partendo dalle condizioni materiali 
date.  
Nonostante il fallimento della maggior parte di tali esperienze, la 
ricerca di modelli comunitari continua nel corso del tempo, trovando 
una rinnovata effervescenza a partire dagli anni sessanta del 
Novecento con il movimento Hippy nato in America e diffuso nel 
Vecchio continente con pratiche di autogestione collettiva con 
orientamenti  femminista, anarchico e marxista.  
Oggi, gli Ecovillaggi, contribuiscono a ricostruire dal basso, 
insieme al vasto ed eterogeneo movimento pacifista contro-alter 
globalizzazione (composto da studenti, agricoltori, migranti, sindacati, 
associazioni di varia natura, come gruppi di acquisto equo e solidale, 
reti di scambio non monetario, finanza etica, banche del tempo, 
fattorie didattiche, etc.) quei legami sociali comunitari fortemente 
indeboliti dalla modernità, acquistando una funzione connettiva della 
domanda sociale.  
Come vere e proprie pratiche di cittadinanza attiva, in essi gli 
individui decidono le proprie politiche territoriali di sviluppo locale 
auto sostenibile, senza prelevare energie e risorse da altri territori e 
adottano filosofie di decrescita nel senso globale del termine: di 
riduzione di impronta ecologica, di rifiuti, di consumo delle risorse 
territoriali e della precarietà lavorativa, sulla base di principi di aiuto 
reciproco.  
Al contempo, essi propongono progetti tesi ad ottenere una 
maggiore qualità complessiva del ben-vivere, curando le relazioni 
sociali e la partecipazione democratica dei singoli soggetti ai processi 
decisionali. Va inoltre segnalata la fitta rete di solidarietà che si 
sviluppa non solo all’interno dell’esperienza, ma anche all’esterno della 
stessa (sono un esempio i gruppi di acquisto solidale, le banche del 
tempo, il microcredito, gli stretti rapporti con Lega Ambiente).  
Contro le minacce ambientali apportate dalle nuove tecnologie, che 
accelerano il naturale processo di entropia superando quei limiti oltre i 
quali l’ecosistema potrebbe subire dei danni irreversibili, gli 
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ecovillaggi perseguono un vero e proprio cambiamento di paradigma 
etico, attuando un passaggio dal paradigma meccanicistico, che vede 
l’uomo come soggetto dominatore della natura, al paradigma 
ecologico, capace di attribuire valore morale al rapporto uomo-natura. 
Secondo Vigna, la preservazione dell’ambiente è una delle forme più 
rilevanti di solidarietà sociale. Tale pratica non solo contribuisce a 
proteggere noi stessi, ma assicura ai nostri futuri simili il diritto alla vita 
e il diritto di usufruire di un capitale naturale intatto. Infatti, così come i 
beni di immediato consumo sono la forma più elementare di proprietà 
individuale e garantiscono al singolo la sopravvivenza, i beni ambientali 
sono alla base della proprietà collettiva della comunità, la quale 
perirebbe in un ambiente che ha perduto il proprio equilibrio 
naturale
450
. 
Riappropriandosi, in diverso grado e intensità, delle modalità 
lavorative di tipo concreto e delle consuetudini dei villaggi 
tradizionali, contraddistinti dai principi della reciprocità, fiducia e 
identità e in cui si perseguiva un’economia di sussistenza, la comunità 
sopravvive nella società con specifiche proposte razionalistiche di 
collettivizzazione dei beni e delle energie e di raffinati accorgimenti 
ecologici.  
Il grado di comunione delle forze e degli averi non è però standard, 
ma si differenzia tra le numerose esperienze comunitarie. In alcune di 
esse, l’orientamento collettivista risulta essere quasi assente. Il dato 
costante delle comunità è invece la tendenza ad improntare le proprie 
politiche verso comportamenti ecologici sostenibili, anche se la 
differenza dei contesti e i costi molto spesso onerosi delle tecniche 
porta al raggiungimento di distinti livelli di autosufficienza 
(alimentare ed energetica) e di sostenibilità. 
I forti legami di solidarietà e di sostegno tra i propri membri 
riducono inoltre la probabilità dell’individuo ad essere soggetto agli 
effetti della precarietà lavorativa. Così come nelle società arcaiche o 
primitive il singolo non è minacciato dalla fame a meno che non sia 
l’intera comunità a trovarsi in una situazione di eccezionale emergenza, 
chiunque abbia bisogno di assistenza la riceve dagli altri senza alcuna 
riserva
451
. 
Questa integrazione dell’individuo nella comunità di appartenenza e 
il raggiungimento dell’uguaglianza dei propri membri ha come 
contrappeso la parziale o totale, a seconda dei principi delle varie 
esperienze, limitazione della propria libertà.  
Riferendosi al movimento comunitario nel suo complesso si è soliti 
attribuirgli l’accezione di utopia, per indicarne l’implicito fallimento, il 
carattere eccessivamente romantico e giovanile dei propri obiettivi, la 
stretta associazione mentale con le filosofie anarchiche, socialiste e 
marxiste destabilizzanti dello status quo o perché si tratta 
semplicemente di modelli politici molto distanti dalla quotidiana 
modalità di gestire la ricchezza e le risorse di tipo capitalistico. Il 
                                                 
450 Vigna C., Perché un’etica dell’ambiente?, in Quarta C. (a cura di ), op. cit., pp. 30-31. 
451 Polanyi K., La grande trasformazione, cit., p. 210.  
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dilemma se considerare i modelli comunitari delle utopie o delle 
proposte avanzate della modernità resta comunque aperto.   
Ai fini del nostro quesito è opportuno riferirsi alle categorie 
interpretative utilizzate dalla dottrina politica.  
Si definiscono infatti modelli politici quelle proposte che in 
determinati momenti storici sono progettate per proporre alternative 
istituzionali o per risolvere problemi di natura etico-sociale. Un 
modello, inoltre, può essere tratto da un «sistema politico funzionante, 
se il regime di un paese diventa esempio di vita pubblica per un altro 
paese; può essere un modello storico, se ricavato dall’immagine di un 
sistema politico esistito nel passato; può essere utopico nel senso che è 
creato con l’aiuto della fantasia e della ragione da un pensatore»452.  
Nonostante le differenze, i modelli politici rispondono ad esigenze 
sociali e la loro comprensione è indispensabile per capire le 
caratteristiche intrinseche dei ceti sociali interessati alla loro attuazione.  
Più specificatamente, si è soliti parlare di utopia politica «quando un 
autore, rifiutando i modelli politici esistenti, descrive l’ordinamento di 
un paese immaginario ed indica i precetti da adottare in una società 
ideale»
453
, cercando «di dedurre dalla realtà sociale soluzioni alternative 
di carattere collettivo»
454
.  
Partendo dalle condizioni sociali date, le comunità intenzionali 
proiettano i propri obiettivi di miglioramento sociale nel futuro, 
auspicando il raggiungimento di una società fondata sui principi di 
giustizia sociale e rispettosa dell’ambiente naturale. Questo slancio 
verso il futuro è il motore del mutamento, la spinta propulsiva che 
consente l’attuazione pratica di comunità in cui è possibile sviluppare 
nuove relazioni di prossimità e buone prassi ecosostenibili. 
Molti autori attribuiscono al concetto di utopia una valenza positiva 
di cambiamento sociale verso ideali di uguaglianza. Per Colombo, 
infatti «l’utopia sociale, più che una semplice insoddisfazione collettiva, 
che genera il desiderio di qualcosa […] è soprattutto un impegno civile, 
un progetto di vita, un percorso storico che ha per fine una società 
giusta o fraterna»
455
. Bauman mette inoltre in luce la valenza utopica 
della cultura e del socialismo, identificandoli come motori di 
mutamento sociale: «il mondo degli uomini è l’esito della loro prassi; 
delle loro reali azioni e non di un atteggiamento adattivo rispetto alla 
realtà»
456
. Il socialismo, in questo senso, rappresenta «un coltello il cui 
lato tagliente è continuamente premuto verso il futuro»
457
. Anche per 
Bloch l’utopia è una spinta esponenziale dinamico-costruttiva di un 
processo storico orientato verso il futuro. Il mondo, infatti, non è una 
totalità statica, ma una totalità utopica. Non basta rappresentare 
                                                 
452 Mastellone S., op. cit., p. 9. 
453 Ivi, p. 21. 
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455 Colombo A., L’utopia. Rifondazione di un’idea e di una storia, Bari, 1997, citato in 
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457 Ibidem.  
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l’esistente, ma è necessario pensare all’auspicabile e al possibile. Il 
marxismo, in questo senso, viene considerato da Bloch un’utopia 
concreta che permette con la sua carica utopico-critica di superare il 
presente in nome di una futura condizione di giustizia sociale. Secondo 
Goodman, inoltre, «le idee utopiche possono essere ipotesi pratiche, 
cioè guida per un esperimento pilota o possono servire da stimolo per 
provocare delle reazioni in modo che gli individui riescano a 
comprendere cosa pensano loro stessi»
458
. 
Altri autori aggiungono inoltre al concetto di utopia una valenza 
storica. Mannheim identifica infatti l’utopia come il motore intrinseco 
della storia e Quarta come il progetto stesso di cui la storia si fa 
portavoce.  
Approfondendo tale concetto Quarta definisce l’utopia come il 
progetto di una società buona (eu-topia) che ancora non c’è (ou-topia). 
«L’agire umano è infatti insieme utopico e storico, poiché l’utopia altro 
non è che il progetto della storia, ossia il progetto che gli uomini, in 
ogni tempo e luogo, elaborano e perseguono sulla base dei loro concreti 
bisogni. E proprio perché nasce dai bisogni concreti, il progetto non è 
fine a se stesso, ma è in ordine alla sua realizzazione. […] Un progetto 
che si esprime nel tempo in varie forme, come i miti, i movimenti di 
salvezza, le elaborazioni filosofiche, i romanzi utopici, i movimenti 
religiosi alternativi, le rivolte, le rivoluzioni»
459
.  
Ogni generazione protende infatti a realizzare i suoi progetti, i sogni, 
le aspettative, ma la limitatezza delle forze ne ostacolano il completo 
compimento. «Tuttavia, poiché la storia è un continuum e non tollera di 
essere divisa in compartimenti stagni, ciò che una generazione non 
riesce a realizzare viene ripreso e, se le condizioni lo permettono, 
portato a termine dalle successive. La storia è scandita da una sequela di 
progetti utopici e, in quanto tale, essa può anche definirsi, almeno per 
quanto ha di positivo, un prodotto dell’utopia»460.  
Nel caso invece che la speranza progettuale che fa muovere la storia 
acquisisse aspetti negativi, saremmo allora in presenza di una distopia, 
cioè di un «modello di una società perversa, un progetto che nasce dalla 
paura del nuovo e del futuro, o meglio, del futuro in quanto portatore di 
nuovo»
461
.  
Continuando le proprie riflessioni Quarta introduce un’ulteriore 
considerazione: «se dunque l’utopia è il continuo progettarsi e 
riprogettarsi della storia, allora l’ecologia, o meglio, le istanze 
ecologiche, con la loro fortissima carica innovativa, possono essere 
considerate come il progetto utopico di questa fase storica»
462
.  
L’ecologia - come nuova utopia - implica un duplice mutamento: al 
livello culturale, si impone una visione ecologica e globale della realtà, 
che superi quella mentalità individualistica e predatoria dell’uomo come 
dominatore della natura e sfruttatore delle sue risorse e affermi un 
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460 Ivi, p 13. 
461 Ibidem. 
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ricongiungimento etico del rapporto uomo-natura. Sul piano delle 
strutture, è invece indispensabile rendere compatibili le tecniche di 
produzione inquinanti con gli equilibri naturali, reimpostare l’economia 
orientando la produzione verso beni che abbiano il minimo impatto 
ambientale, consumando criticamente prodotti non inquinanti, 
soddisfacendo i reali bisogni e non quelli falsi e illusori prodotti dalla 
società dei consumi. 
Coluccia introduce inoltre il concetto di ipertelia (sviluppo esagerato 
e sterile di alcuni organi negli esseri viventi, cioè di qualcosa che va 
oltre la propria funzione) associandolo al paradigma della crescita 
infinita. Infatti, così come lo sfruttamento illimitato delle risorse per 
l’accrescimento del profitto può portare al collasso dell’ecosistema, lo 
sviluppo esagerato di alcuni organi altera la salute del corpo umano. 
Siamo talmente immersi in una serie infinita di rischi che in qualsiasi 
momento è possibile superare la soglia di tolleranza della produzione 
tecnologica e dei suoi derivati. Ciò provocherebbe la scomparsa della 
biodiversità, l’essenza della vita stessa sul pianeta e dell’equilibrio 
ambientale. Pensare dunque alla decrescita, definendosi objecteur de 
croissance
463
 non implica il ritorno al passato e il rifiuto del progresso 
nel suo complesso, ma «significa ripercorrere nell’immaginario il 
destino dell’Umanità e di Gaia, sulla scia della metafora del fiume 
Alfeo, che scorre all’indietro, verso la sua sorgente, perdendo in 
potenza, ma guadagnando in limpidezza»
464
.   
Per descrivere il concetto di soglia Bateson utilizza la metafora del 
cavallo polipoide
465
 «una bestia infelice che mostra ciò che 
inevitabilmente accade quando interagiscono due o più variabili le cui 
curve siano discrepanti […] ad esempio, la crescita graduale di una 
popolazione (di automobilisti o di persone) non ha effetti manifesti su 
un sistema di trasporto finché improvvisamente la soglia viene superata 
e il traffico si ingorga. Il cambiamento di una delle variabili rivela un 
valore critico dell’altra»466.  
Per gestire i rischi della tardo modernità apportati dall’economia 
capitalistica, quali l’imminente possibilità della guerra nucleare, i 
disastri ecologici, la cattiva distribuzione delle ricchezze
467
, la povertà, 
la precarietà lavorativa, etc. è inoltre opportuno, secondo Giddens, 
creare dei modelli di realismo utopico, cioè dei modelli di buona 
società che non si limitino alla sfera dello Stato-Nazione, né ad una sola 
delle dimensioni istituzionali della modernità, ma che siano in grado di 
congiungere la sfera del globale con quella del locale.   
                                                 
463 Latouche S., La décroissance comme préalable et non comme obstacle à une societé 
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Tali modelli, per essere efficienti, devono collegare una politica di 
emancipazione, cioè «un impegno radicale per eliminare le 
disuguaglianze o le condizioni di asservimento»
468
, con una politica 
della vita, riferita ad «un impegno radicale per cercare di dare a tutti 
l’opportunità di condurre una vita soddisfacente ed appagante»469. Per 
l’autore, nel corso della storia il movimento femminista ha avuto il 
merito di unire tra loro entrambe le politiche.  
In sostanza, «il realismo utopico combina l’apertura di finestre sul 
futuro con l’analisi delle tendenze istituzionali in corso, rendendo così 
gli scenari politici del futuro immanenti al presente»
470
. 
Nei movimenti ecologisti, il concetto di utopia concreta fa 
riferimento all’utilizzo di tecnologie che istaurano una relazione 
virtuosa con l’ambiente e si riferisce alla presenza di varie esperienze 
molecolari di progettazione sociale partecipata, volte a trasformare «dal 
basso» la relazione uomo-ambiente creata dai processi di 
globalizzazione. 
Traendo spunto dall’immagine di utopia concreta teorizzata da 
Bloch, Magnaghi propone una politica di sviluppo territoriale basata 
sulla creazione di forme di autogoverno sociale e di cooperazione, al 
fine di perseguire uno sviluppo locale autosostenibile
471
.  
Il problema centrale nell’analisi delle utopie concrete è per l’autore 
di carattere metodologico e, più specificatamente, esso consiste «nel 
definire la relazione fra progetto e referente, fra il disegno della visione 
e i potenziali attori della trasformazione»
472
.  
Per descrivere la relazione tra la progettazione di esperienze sociali 
tese al miglioramento delle condizioni di vita degli individui e i 
beneficiari delle proposte ideali, cioè i referenti di tali progetti, l’autore 
compie un excursus storico specificando la natura delle utopie dal 
Rinascimento fino ad oggi. La comparazione delle esperienze mette in 
luce la diversità dei referenti e delle collocazioni spazio temporali delle 
società ideali. 
Riguardo la città utopica proposta dagli autori rinascimentali, ad 
esempio, Magnaghi nota la natura indiretta della relazione tra progetto e 
referente. In tali modelli, «la visione a tutto tondo di un assetto socio 
territoriale concluso (che non subisce trasformazioni nel tempo) non ha 
storia, si colloca alla fine della storia. La fissità dei ruoli sociali e delle 
gerarchie caratterizza il disegno delle città: una società perfetta in una 
società perfetta, governata dalla ragione. Il referente è un principe 
probo, contrapposto al principe dell’arbitrio e della corruzione (Thomas 
More), un re idealizzato nella sua funzione salvifica (Tommaso 
Campanella), un principe esistente (in Machiavelli, nella Sforzinda del 
Filarete, nei principi della città ideale di Giovanni Botero)»
473
.  
Altre visioni utopiche, invece, esprimono la nostalgia dell’età 
                                                 
468 Giddens. A., op. cit., p. 155. 
469 Ibidem. 
470 Ivi, p. 174. 
471 Magnaghi A., Il progetto locale, Bollati Boringhieri, Torino, 2003, p. 150. 
472
 Ivi, p. 51. 
473 Ibidem. 
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dell’oro e del ritorno alla comunità originaria o auspicano la creazione 
di comunità future prive di conflitti sociali. In esse «il luogo comincia 
ad avvicinarsi: da Luis-Sébastien Mercier in poi, da isole esotiche e 
lontane e dalla visione spaziale senza tempo comincia a sostituirsi una 
visione ancorata alla storia, proponendo la rettifica della società 
esistente, anche se l’interlocutore resta un re (Luigi XV per Pierre 
Patte)»
474
.  
Con i socialisti utopisti e, in particolar modo, con le teorizzazioni 
apportate da Fourier e Owen, il concetto di utopia introduce come 
referente non un singolo individuo, ma un aggregato sociale (la classe 
operaia e le classi subalterne) e attribuisce, inoltre, una specifica 
collocazione spazio temporale al progetto proposto.  
In Fourier, infatti, l’utopia si concretizza in un modello sociale 
chiuso (il Falansterio) che, grazie allo sviluppo dell’artigianato e 
all’intensificarsi della cooperazione, si pone come modello sociale ed 
economico alternativo ai rapporti di produzione fondati sul lavoro 
salariato.  
Oggi, a differenza dei modelli ideali alternativi proposti dalla 
modernità, le trasformazioni sociali sono possibili solo entro i confini 
dei valori socioculturali istituzionali.  
«In questo orizzonte bloccato, la pianificazione strategica applicata 
alle politiche pubbliche è sovente un coagulante di progetti diversi che 
ne vengono potenziati e razionalizzati; ma che non mettono in 
discussione né le gerarchie tra gli attori, né i paradigmi economici 
dominanti»
475
.   
Lo scenario proposto da Magnaghi «di fare società locale, forza 
modelli interattivi di pianificazione strategica, introducendo nel 
processo elementi utopici; ovvero costruisce lo scenario strategico non 
in relazione alla sua applicabilità immediata nel quadro degli attori 
decisionali presenti, ma facendo riferimento a un quadro di attori 
potenziali della trasformazione, in gran parte senza voce, sommersi o 
minoritari, anche se interpreti delle contraddizioni rilevanti del modello 
socioeconomico dominante. Con questo si rende inevitabilmente incerta 
l’operatività dello scenario che oscilla tra il presente e il tempo 
imprevedibile dell’utopia […].  
Il referente di tale utopia è un insieme di comportamenti e di soggetti 
sociali che agiscono molecolarmente all’interno di una società 
composta da una molteplicità di attori (istituzionali e non), 
caratterizzata da una pluralità di conflitti, da forme aggregative e 
comunitarie cangianti e territorialmente instabili, rispetto alle quali lo 
scenario è un sasso nello stagno, uno dei movimenti fra i tanti 
possibili»
476
.  
Lo scopo prioritario per l’autore è dunque quello di creare spazi di 
intervento sociale grazie alla costituzione di un soggetto collettivo in 
grado di trasformare, dal basso, le variabili proprie della 
globalizzazione, quali la competitività, la crescita illimitata del profitto 
                                                 
474 Ibidem. 
475 Ivi, p. 153. 
476 Ivi, p. 154. 
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a discapito delle risorse naturali, la tendenza a destrutturare ogni 
aggregato intermedio e comunitario tra individuo e massa, in particolar 
modo «nella società postindustriale dove viene meno lo statuto del 
lavoro salariato, con il suo retaggio aggregativo di classe in fabbrica e 
nel territorio»
477
.   
Tale soggetto, portatore dei principi di sostenibilità, solidarietà e 
cooperazione reciproca, diviene costruito dall’unione di «energie da 
contraddizione», attori sociali, comunità e, in generale, di piccole 
utopie, conflittuali o antagoniste ai modelli sociali, istituzionali, 
economici e culturali dominanti che contribuiscono, con la propria 
azione pratica, al perseguimento dello sviluppo locale auto sostenibile, 
aumentando così il valore del patrimonio territoriale per le generazioni 
presenti e future.  
Queste piccole utopie, infatti, nonostante la loro presenza minoritaria 
nella società, portano avanti pratiche di cura dell’ambiente e del 
territorio, di economia solidale e di ricostruzione dello spazio pubblico.   
Rispetto alle esperienze comunitarie degli anni ‘70 e ‘80, formate 
prevalentemente da gruppi di militanti riuniti in comunità chiuse e 
isolate in contrapposizione alla società da contestare, le esperienze 
contemporanee attraversano in modo diffuso la vita quotidiana 
«normale». Basti pensare ai numerosi comitati o alle associazioni 
costituite spontaneamente per la tutela ambientale o alle esperienze di 
autopromozione urbana per la rivendicazione dei servizi, costruzione 
diretta di reti solidali, etc.  
Tra queste esperienze Magnaghi sottolinea non solo il rinnovato 
ruolo dei comuni, dei municipi come particolari ponti di collegamento 
tra il globale e il locale (glocale), ma anche la nascita di un particolare 
tipo di comunità, gli ecovillaggi, che valorizzano nei propri progetti 
pratiche di cura ambientale e di ri-appropriazione del territorio. I 
villaggi ecologici, mette in luce Magnaghi, «tendono a connettersi in 
reti di ecovillages, con gestione integrale dei cicli delle risorse (acqua, 
rifiuti, energia) dando priorità alla produzione locale di cibo, energia, 
costruzioni, reti locali di mutuo appoggio e reti di comunicazione 
globale fra esperienze; villaggi spirituali, villaggi senz’auto, villaggi 
etnici e così via che non hanno più il sapore di ghetti, ma di 
sperimentazioni, di laboratori auto organizzati di scenari urbani 
diffondibili»
478
.  
Concludendo la sua riflessione Magnaghi sintetizza il suo concetto 
di utopie concrete: «esse denotano e disegnano una costellazione di 
iniziative molecolari presenti ora nel territorio e nella città, che non 
scindono la spinta ideale dal fare esperienze sociali intenzionate alla 
trasformazione, che non rimandano il progetto a un futuro 
rivoluzionario, né lo confinano entro gli attuali rapporti sociali di 
produzione; e che anzi si allontanano dallo Stato e dal mercato, 
costruendo qui e ora società civile, società locale, aggregati 
comunitari»
479
. 
                                                 
477 Ivi, p. 155. 
478 Ivi, p. 111. 
479 Ivi, p. 155. 
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La rinascita della comunità proposta da Magnaghi, che si sviluppa in 
esperienze concrete di pratiche collettive dell’abitare e del produrre, si 
riferisce esclusivamente alla costituzione di energie virtuose per lo 
scenario strategico di rivalorizzazione del territorio locale e di 
riconoscimento reciproco delle regole di convivenza.  
Da tale contesto, Magnaghi esclude infatti le utopie comunitarie di 
tipo regressivo che formando la cosiddetta comunità blindata, con 
atteggiamento chiuso e difensivo nei confronti dell’esterno. 
In questa direzione De La Pierre specifica il rinnovato ruolo delle 
comunità, basate sul «fattivo operare di soggetti che si fanno carico in 
prima persona della costituzione di reti sociali, culturali e progettuali, 
protese alla definizione di scenari socio territoriali del futuro, che 
investano qualità della vita, concezione della civiltà, nuove forme della 
produzione economica e cultuale, nuova partecipazione democratica e 
nuove modalità di risoluzione dei conflitti»
480
. 
Anche per Goodman, inoltre, la comunità è il luogo in cui gli 
individui si adoperano a vicenda come risorse
481
. 
Partendo dagli assunti teorici elaborati dalla dottrina politica e dai 
vari autori sopra enunciati è dunque possibile trarre delle considerazioni 
sulle comunità intenzionali ecosostenibili.  
In primo luogo, esse sono delle utopie, sono cioè il frutto di fantasie 
o di idee ragionate da un singolo o dalla sinergia di individui che 
propongono strategie collettive di gestione delle risorse e dell’economia 
per perseguire i propri fini.  
Esse rappresentano una proposta alternativa di pratiche di vita 
quotidiane in nome di un futuro di uguaglianza e di pari opportunità di 
accesso alle risorse per le future generazioni.  
Unendosi in un network gli ecovillaggi escono da posizioni isolate, 
praticano principi di aiuto reciproco, di sostegno e di solidarietà tra le 
numerose realtà, diffondendo il proprio messaggio di sostenibilità a un 
maggior numero di persone e svolgendo dunque una funzione 
testimoniale di modo alternativo di gestire le ricchezze.  
Inoltre, esse possono venir inserite, totalmente o parzialmente, nella 
categoria dei modelli storici, poiché la struttura sociale da esse proposta 
rievoca, a vari livelli, l’immagine di modelli politici già esistiti nel 
passato.  
Infine, esse rappresentano dei modelli di utopia reale, dal momento 
che, si pongono in una posizione di critica dell’esistente, sintetizzano 
politiche sociali di emancipazione e politiche della vita, concretizzano 
soluzioni reali di sviluppo locale auto sostenibile e rivestono una 
funzione testimoniale di pratiche di buona condotta che, seppur 
minoritaria e circoscritta, fornisce una possibile soluzione al processo di 
atomizzazione e di frammentazione degli spazi sociali portato a 
compimento dalla tardo modernità. In questa direzione le communitas 
rappresentano un vero e proprio collante dei legami sociali. 
                                                 
480 De La Pierre S., Costruzione delle identità comunitarie, in Magnaghi A. (a cura di), 
Rappresentare i luoghi. Metodi e tecniche, Alinea, Firenze, 2000, in Magnaghi A., il progetto 
locale, cit., p.109. 
481 Goodman P., op. cit., p. 75 
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Creagh, a conclusione delle nostre riflessioni sul rapporto 
utopia/proposte razionali della modernità, riporta sarcasticamente il 
proprio giudizio sull’impellente necessità di porre un freno allo 
sfruttamento illimitato della natura: «chi sono oggi i non realisti: coloro 
che chiedono alle autorità politiche la cessazione degli esperimenti 
nucleari o gli utopisti che già da ora utilizzano in modo autonomo altre 
fonti di energia? I militanti che aspettano e cantano il dopo rivoluzione 
senza pensare che erediteranno città mostruose, una terra inquinata [..] o 
quelli che si impegnano immediatamente nella ricerca di soluzioni 
alternative?»
482
 
Kazancigil, segretario del programma MOST dell’UNESCO, 
durante il Colloque di Parigi sul dopo sviluppo «Défaire le 
developpement, refaire le monde» (2002), riferendosi ai danni 
ambientali e alla conseguente necessità di ripensare la logica della 
crescita illimitata, sottolinea inoltre il bisogno reale di utopia da parte 
degli individui. «Attualmente gli utopisti sono i realisti, poiché pensare 
un altro mondo, un’altra globalizzazione più solidale e fraterna, è 
divenuta una necessità inappellabile»
483
.  
Nonostante gli aspetti positivi che le utopie concrete descritte 
portano avanti, è fondamentale specificare i limiti che possono avere 
delle piccole comunità all’interno di una società globalizzata: la 
maggior parte di esse sono inserite nel modello economico capitalista 
muovendo denaro, adeguandosi alle leggi e alle normative vigenti, 
usufruendo di beni e servizi all’esterno. In questo senso, esse devono 
essere percepite come un semplice esperimento di socialità alternativa 
che, nonostante attenuino le disuguaglianze dei propri membri, non le 
eliminano completamente, data la loro totale integrazione con un 
ambiente esterno di per sé diseguale.  
Inoltre, nonostante esse mirino a preservare le risorse naturali per le 
future generazioni, non risolvono l’annosa questione ambientale, data la 
loro presenza minoritaria nella società e l’estrema eterogeneità delle 
varie esperienze: la comunità degli Elfi ad esempio adotta uno stile di 
vita che mira all’autosufficienza alimentare ed energetica, eliminando 
quasi alla radice i consumi superflui, mentre altre comunità intenzionali 
vedono il raggiungimento dell’autosufficienza e la rinuncia ai beni 
superflui ancora come un miraggio o pensano di potere godere di alcuni 
degli agi e delle comodità prodotte dal sistema capitalista, solo 
attraverso un uso più consapevole delle risorse.  
Affinché vi sia un effettivo cambiamento della società del XXI, è 
indispensabile estendere il paradigma ecologico adottato dagli 
ecovillaggi all’intera collettività, ponendo un reale freno 
all’irreversibilità dello sviluppo. Tale obiettivo dovrebbe essere messo 
in primo piano nelle politiche economiche e sociali perseguite dai 
singoli Stati, dai governi locali e dai comuni, questi ultimi, veri e propri 
ponti di collegamento tra il globale e il locale.  
                                                 
482 Creagh R., Laboratori d’utopia, Eleuthera, Milano, 1983, p. 209. 
483 Coluccia P., Poiesi tecno capitalista ed asimmetria ambientale: dalla carta della terra ai 
nuovi fattori di ricchezza, in Paone S. (a cura di), Alla ricerca della società futura. 
L’ambiente nella dimensione urbana,  cit., p. 397. 
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Quella che da molti è identificato come un regresso è invece la 
chiave di svolta verso il perseguimento di una migliore qualità della vita 
globale migliore e verso la consapevole accettazione dell’impossibilità 
di una crescita illimitata delle ricchezze in un mondo in cui le risorse 
naturali sono limitate. 
L’utopia concreta portata avanti dagli ecovillaggi, verso una futura 
società più giusta ed egualitaria, è dunque relativa alla loro funzione 
testimoniale di esempi e di modi di vivere alternativi a quelli 
generalmente applicati dalla logica capitalistica. Restituendo infatti al 
singolo uno spazio sociale dove stringere legami sociali, 
riappropriandosi del territorio e sviluppando un tipo di sviluppo locale 
auto sostenibile, perseguendo politiche decisionali democratiche e di 
autogoverno, essi possono venir considerati come una nuova 
espressione di cittadinanza attiva che, grazie alle proprie strategie 
progettuali, si inserisce nelle dinamiche evolutive della storia come 
nuovo agente di trasformazione sociale. 
 
 
 
 
                     4.5 Contenuto razionalistico nelle proposte degli ecovillaggi.  
 
Gli ecovillaggi, come è stato precedentemente illustrato, hanno una 
natura profondamente eterogenea. Alcune di tali esperienze affondano 
le proprie radici nel movimento contro culturale degli anni sessanta e 
settanta proponendosi in aperto contrasto con i valori, le norme e le 
credenze diffuse nella società capitalistica. Altre invece, pur rifiutando 
lo stile di vita consumistico della società, adottano modelli sociali che 
si realizzano attraverso la creazione di aziende o attività 
imprenditoriali completamente integrate nella logica capitalistica e 
ricavando da queste il proprio sostentamento finanziario.  
Può essere interessante tracciare due ipotetiche scale che prevedono 
un massimo e un minimo differenziarsi dall’economia, dalle regole 
societarie e dalle consuetudini di sfruttamento delle risorse naturali 
delle varie comunità: una prende in considerazione le dinamiche ed i 
comportamenti degli individui all’interno della comunità, l’atra della 
comunità all’interno di un’economia capitalistica globale e della 
società. É difatti possibile, se non probabile, che una comunità 
raggiunga il valore massimo della scala se analizzata al suo interno e 
minimo se rapportata all’esterno poiché non è che la comunità stessa 
incida o voglia incidere su dinamiche esterne rinunciando così a priori 
all’ambizioso tentativo di trasformare meccanismi al di fuori della 
propria portata o addirittura traendone beneficio. 
Come posizionate in un’ipotetica scala valoriale che prevede un 
massimo e un minimo differenziarsi dall’economia capitaliste484, dalle 
                                                 
484 «Capitalismo: sistema economico che si fonda sulla proprietà privata dei mezzi di 
produzione; sulla libertà di perseguire razionalmente un guadagno attraverso la produzione e 
il mercato; sul lavoro di individui che ottengono i mezzi di sussistenza solamente se cedono la 
loro forza lavoro ai proprietari dei mezzi di produzione; sul controllo della destinazione del 
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regole societarie e dallo sfruttamento delle risorse ambientali, è 
possibile individuare le punte estreme del movimento comunitario 
italiano, ovviamente, ponendo i principi di sobrietà come presupposti 
costanti in tutte le esperienze analizzate e dunque come indispensabili 
parametri di valutazione.  
Analizzando la dimensione economica perseguita è interessante 
osservare quanto e come una comunità cerchi di svincolarsi 
dall’economia dello Stato a cui appartiene, proponendo usi civici di 
comunanza dei beni e dei servizi e di utilizzo del denaro. In questa 
direzione sono state create due categorie valutative per evidenziare il 
massimo/minimo differenziarsi dalle regole economiche capitalistiche 
all’interno della comunità e all’esterno di essa.  
La stessa procedura è stata utilizzata per esaminare la dimensione 
sociale. A tale scopo sono state individuate due categorie distinguendo 
il massimo/minimo differenziarsi dalle regole societarie nella 
comunità e della comunità inserita nella società: quanto la comunità 
risulti inserita nel tessuto normativo del nostro paese 
(assenza/presenza della proprietà privata, famiglia allargata, 
coabitazione degli spazi, tasse, divisione dei compiti, etc.). 
La dimensione ecologica, infine, individua il grado di sostenibilità 
raggiunta dalle varie comunità, grazie all’utilizzo di tecniche e di 
accorgimenti capaci di rendere tali modelli più o meno ecosostenibili. 
Le esperienze presenti sul territorio italiano maggiormente 
rappresentative dei comportamenti descritti di 
dissociazione/integrazione dalle regole societarie sono: la 
Confederazione dei villaggi elfici, la comune di Bagnaia, il Forteto, la 
Federazione di comunità di Damanhur. 
 
Tabella 3. Quattro comunità maggiormente rappresentative delle realtà italiane. 
 Massimo/minimo 
differenziarsi dalle 
regole economiche 
capitaliste (nella 
comunità). 
Massimo/minimo 
differenziarsi dalle 
regole economiche 
capitaliste (della 
comunità nella 
società). 
Massimo/minimo 
differenziarsi dalla 
società (nella 
comunità). 
Massimo/minimo 
differenziarsi dalla 
società (della 
comunità nella 
società). 
Raggiungimento 
del 
massimo/minimo 
grado di 
sostenibilità. 
Confederazion
e dei villaggi elfici 
Massimo grado: 
economia 
comunitaria, 
reciprocità, 
redistribuzione 
interna. 
Massimo grado: 
Baratto, dono, 
scarsa circolazione 
del denaro. 
Massimo grado: 
principi di 
solidarietà e di 
mutuo aiuto, 
assenza di 
proprietà privata, 
assenza di una 
qualsiasi forma 
istituzionale di 
governo (comunità 
anarchica). 
Massimo grado: 
assenza totale di 
burocrazia e 
indipendenza dai 
servizi dello Stato 
(ex se devono 
costruire una casa 
non chiedono i 
permessi), 
coabitazione degli 
spazi, famiglia 
allargata, scarsa 
divisione dei 
compiti.  
Massimo grado: 
scarsissimo impatto 
inquinante. Uso di 
tecnologie 
alternative anche se 
limitato. 
Raggiungimento 
dell’autarchia. 
 
                                                                                                                                                                  
plusvalore prodotto dai primi da parte dei secondi, che lo reimpiegano prevalentemente per 
accrescere il volume dei mezzi di produzione stessi; infine, sulla generalizzazione della 
produzione e dello scambio di merci. Queste caratteristiche sono inscindibili; nessuna di esse, 
se prese isolatamente, è sufficiente a definire la specificità storica e sociologica del 
capitalismo, poiché l’una o l’altra si ritrovano pure in altre formazioni economico-sociali». 
Gallino L., voce: capitalismo, Dizionario di sociologia, cit., pp. 86-87. 
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Comune di 
Bagnaia 
Massimo grado: 
economia 
condivisa, 
reciprocità, 
redistribuzione 
interna. 
Medio grado:  
integrata 
nell’economia di 
mercato (pagando 
le tasse, lavoro 
esterno alla 
comune, vendita di 
propri prodotti, 
etc.).  
Massimo grado: 
principi di 
solidarietà, 
condivisione e di 
mutuo aiuto, 
assenza di 
proprietà privata. 
 
Medio grado:  
coabitazione degli 
spazi, famiglia 
allargata, scarsa 
divisione dei 
compiti, ma totale 
integrazione nel 
tessuto normativo 
statale. 
Medio grado: 
raggiungimento 
dell’auto 
sufficienza 
dell’85%, uso di 
tecnologie 
alternative, utilizzo 
di mezzi di 
trasporto e di 
macchine agricole. 
Il Forteto Massimo grado: 
economia interna 
comunitaria. 
Minimo grado: 
totalmente 
integrata 
nell’economia di 
mercato con il 
caseificio e il 
supermercato.  
Massimo grado: 
principi di 
solidarietà e di 
mutuo aiuto, 
assenza di 
proprietà privata, 
condivisione. 
Medio grado: 
Totale integrazione 
nel tessuto 
normativo statale, 
famiglia allargata, 
coabitazione degli 
spazi. 
Minimo grado: 
scarsa attenzione 
agli accorgimenti 
ecologici e lontani 
dal raggiungimento 
dell’autosufficienza 
alimentare e 
energetica. 
Federazione di 
comunità di 
Damanhur 
Massimo grado: 
presenza di 
economia comune 
a più livelli. 
Minimo grado: 
totalmente 
integrata 
nell’economia di 
mercato. 
Massimo grado: 
principi di 
solidarietà e di 
mutuo aiuto. 
proprietà privata, 
accompagnata da 
un intervento 
redistributivo dei 
governi. 
Medio grado: 
totale integrazione 
nel tessuto 
normativo statale, 
pianificazione 
delle nascite, 
orientamento 
spirituale esoterico. 
Istituto del 
matrimonio a 
termine. 
Medio grado: 
ottimi accorgimenti 
ecologici. 
 
 
 
Alla punta estrema di rifiuto delle consuetudini societarie ed 
economiche troviamo la comunità degli Elfi, dove il richiamo alle 
antiche tradizioni contadine dei villaggi tradizionali precapitalistici è 
portato ai massimi livelli e in cui si ricorre ai principi di reciprocità e 
di redistribuzione adottando il baratto e il dono come particolari forme 
di economia informale alternative alle transizioni monetarie.  
Il generale richiamo alla cultura contadina praticato da tutti gli 
ecovillaggi, che ha trovato negli Elfi il suo più grande compimento, 
non costituisce però un acritico e completo ritorno al passato. Esso 
rappresenta, casomai, un ricorso e una rielaborazione delle antiche 
caratteristiche dei villaggi tradizionali in avanzate proposte con 
contenuto razionale. Ciò che infatti viene generalmente apprezzato 
dagli ecovillaggi, e negli Elfi portato alle sue massime conseguenze, 
sono i comportamenti di frugalità e di semplicità delle consuetudini 
agricole trasformate in nuove pratiche di responsabilità etica per la 
tutela ambientale, la scarsa divisione del lavoro all’interno della 
comunità, rielaborata nel perseguimento di una più attenta parità dei 
sessi, di una emancipazione femminile nei confronti delle attività 
domestiche e di una riduzione della distanza tra i produttori e i 
consumatori (negli ecovillaggi gli individui consumano i frutti della 
terra da essi prodotti e usufruiscono dell’energia da essi creata) ed i 
principi di solidarietà, di cooperazione e di mutuo aiuto per agevolare 
i rapporti di prossimità tra gli individui, così da sopportare meglio i 
disagi apportati dalla nuova condizione di precarietà lavorativa e dalle 
nuove incertezze prodotte dalla società del rischio.  
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Delle antiche consuetudini gli ecovillaggi in generale, e in questo 
caso degli Elfi in particolare, rifiutano invece l’autoritarismo della 
famiglia tradizionale, contrapponendovi spesso nuovi modelli di 
famiglia allargata, la chiusura nei confronti delle innovazioni e del 
mondo esterno, la cultura del sacrificio.  
Per quanto riguarda la comunità degli Elfi è comunque da 
sottolineare il fatto che l’eterogeneità degli individui che costituiscono 
la comunità e l’estrema libertà concessa ai membri della comunità 
rende difficile tracciare linee generali prive di eccezioni, soprattutto 
per ciò che riguarda l’adozione di innovazioni tecnologiche: da una 
parte alcuni membri vivono senza far uso di corrente elettrica e 
attrezzi a motore, altri usufruiscono di pannelli fotovoltaici, trattori, 
motoseghe, etc.  
 
Adriano: gli Elfi dell’Appennino hanno accettato il compromesso con la 
tecnologia perché si sono dotati di un trattore e di un generatore per fare funzionare 
una combinata (seghe, pialle, frese) ma a condizione, condivisa da tutti, di usarli il 
meno possibile e di regalarli qualora non siano più necessari. Il loro uso è stato 
ritenuto indispensabile per alleviare il lavoro manuale e degli animali su quei campi 
abbandonati da oltre un decennio e per il rifacimento degli infissi delle loro case che 
sono tutte di legno
485
. 
 
La proprietà privata, inoltre, è completamente assente poiché le 
terre in cui sono insediati sono occupate. Da ciò ne consegue una 
quasi totale indipendenza dallo Stato, dal momento che essi non 
pagano le tasse (come ad esempio l’ici o le varie successioni), né i 
servizi come la luce, gas, acque, fognature, etc. Essi mantengono 
invece rapporti con lo Stato per quanto riguarda l’educazione 
scolastica dei figli. Il denaro messo in circolazione dall’esperienza, 
infine, è ridotto ai minimi termini.  
Descrivendo il rapporto tra comunità e istituzioni gli Elfi spiegano 
il loro atteggiamento nei confronti delle tasse, della proprietà e della 
sanità: 
 
Mario: noi siamo le pecore nere della società. Nessuno di noi paga le tasse. 
Siamo figure che non esistono, però le nostre case sono per lo Stato civili abitazioni. 
In realtà noi coltiviamo e manteniamo questi terreni e viviamo di agricoltura. Allora 
però questa figura per loro è scomparsa, loro concepiscono un’agricoltura solo fatta 
dagli imprenditori agricoli o dalle cooperative agricole. Chi di fatto coltiva la terra 
non è considerato. Noi siamo andati in comune e abbiamo piantato dei casini. Loro 
ci hanno detto che non era colpa loro perché avevano delegato ad un’agenzia il 
compito di fare investigazione del territorio. Allora visto che non potevano risolvere 
il problema perché con una legge del 2005 del governo Prodi scompare la figura del 
coltivatore di fatto e viene riconosciuta solo quella del coltivatore diretto: o paghi le 
tasse come coltivatore diretto o paghi l’i.c.i. in quanto civile abitazione. Abbiamo 
convocato il giudice di pace, la comunità montana e gli abbiamo spiegato la 
situazione, cioè che stiamo sfruttando un terreno che non è nostro però lo 
valorizziamo anche se non ci paghiamo le tasse. Il comune non può dire che sono 
civili abitazioni che sono lontanissime dalla strada, non sono servite da alcun tipo di 
servizio che generalmente nessun comune piccolo è in grado di dare…non solo si 
deve pagare, ma anche avere in dietro i servizi per cui paghiamo (viabilità, luce, pali 
telefonici, l’acqua dell’acquedotto, il passaggio dell’energia elettrica, la raccolta dei 
                                                 
485 Testo redatto da Adriano e contenuto in Cardano M., op. cit., p. 290.  
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rifiuti, il pulmino per portare a scuola i bambini…). Il comune che era l’ente 
preposto a fare delle azioni legali contro di noi ha rinunciato a darci guai. Per quanto 
riguarda la sanità, abbiamo amici medici naturopati e omeopati, non si prendono 
antibiotici e siamo contrari alla medicina invasiva. Puntiamo anche sulla fitoterapia, 
utilizziamo le erbe per fare creme, importante è inoltre l’alimentazione, facciamo 
delle tinture in grado di curare il 90% del primo soccorso. Poi naturalmente su cose 
serie andiamo all’ospedale. 
 
Da un puto di vista sociale i legami creati all’interno della 
comunità tra i vari componenti (al di là dei normali conflitti che si 
possono generare) sono intrisi di principi di solidarietà e di sostegno 
reciproco.  
La comunità si distanzia dalle regole societarie per l’assenza totale 
di burocrazia (ad esempio, se essi devono costruire una casa non 
chiedono i permessi), l’assenza di proprietà privata (persino sui mobili 
o sui vestiti è in uso il possesso e non la proprietà) la coabitazione 
degli spazi, la scarsa divisione dei compiti, il modello di famiglia 
allargata, il rifiuto di un corpo codificato di regole e di una qualsiasi 
forma istituzionalizzata di governo.  
In senso proprio, quella degli Elfi può essere definita una comune 
anarchica. Le uniche limitazioni che ostacolano il libero agire degli 
individui sono i vincoli dettati dalla natura e dalla volontà collettiva 
espressa con il metodo democratico del cerchio.  
Nel lavoro agricolo dove la cooperazione degli individui si rende 
maggiormente necessaria, inoltre, gli Elfi seguono le leggi dettate 
dalla natura.  
Lo scarso uso di tecnologie e l’economia agricola di auto 
sussistenza porta tale comunità ad essere una delle più rispettose 
dell’ambiente e dunque a raggiungere il massimo livello di 
ecosostenibilità.  
Le tradizioni culturali da cui gli Elfi attingono (come la mitologia 
nordica, la civiltà contadina, la spiritualità dei pellerossa), infine, 
«appaiono come un insieme di lingue, di saperi dimenticati con i quali 
la comunità ha costruito una forma di razionalità alternativa al sapere 
della modernità, alla razionalità strumentale, materia della weberiana 
gabbia d’acciaio. A questa forma di razionalità, cui l’occidente deve 
gran parte del proprio benessere, gli Elfi contrappongono la saggezza 
degli antichi, quella dei vecchi contadini, quella dei Pellerossa, 
reinterpretando queste culture non già per sostenere un improbabile 
ritorno al passato, ma in un compassionevole orientamento al 
futuro»
486
. 
Da quanto detto si evince come la comunità degli Elfi rappresenti 
l’esperienza che più si distacca dai valori economici (sia all’interno 
della comunità che nella società), che maggiormente si distanzia dalle 
regole societarie per la sua organizzazione interna e per i rapporti 
esterni e che raggiunge il massimo livello di sostenibilità.  
Di diversa natura, la federazione di comunità di Damanhur 
(composta dalle tre comunità di Damjl, Etulte, Tentyris) crea un vero 
                                                 
486 Cardano M., op. cit., pp. 249-250. 
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e proprio sistema di welfare offrendo servizi ai propri membri, quali la 
copertura scolastica (almeno fino alla scuola media), sanitaria, di 
protezione civile, di smaltimento dei rifiuti. Essa inoltre presenta una 
dozzina di piccole aziende con attività commerciali rivolte verso 
l’interno (azienda agricola, alimentari, pizzeria, forno, bar) e verso 
l’esterno (azienda per la trasformazione dei prodotti alimentari, 
botteghe artigiane, un ristorante, la Libera Università di Damanhur, gli 
studi di pranoterapia). La fitta rete di attività commerciali 
attribuiscono alla «città magica» una posizione di quasi totale 
autonomia dalla società esterna ma di totale integrazione nel sistema 
economico capitalistico o di emulazione di questo ultimo. Le relazioni 
economiche interne all’esperienza, oltre che quelle esterne, sono 
basate sull’economia di mercato, con l’aggiunta di alcuni interventi 
redistributivi ad opera del governo della comunità ai singoli nuclei 
economici. 
L’indipendenza economica raggiunta non costituisce dunque una 
critica e un rifiuto della società capitalistica nel suo complesso, come 
nel caso degli Elfi, ma presenta una natura prettamente strumentale: 
una volta che i proventi delle vendite dei beni e servizi abbaiano 
coperto interamente le spese sostenute, per Damanhur sarà possibile 
svincolare i propri membri da attività lavorative esterne ed estranee ai 
fini spirituali della comunità.  
All’interno della confederazione di comunità vi è inoltre un 
massimo distacco dalle regole societarie: oltre ai principi di sobrietà, 
solidarietà e di mutuo aiuto, l’esperienza costituisce un vero e proprio 
monastero per famiglie nel quale è possibile perseguire la vita di 
coppia, regolata dall’istituto del matrimonio a termine (viene chiesto 
di confermare o meno la scelta fatta, ogni 3 o 5 anni) e dalla 
pianificazione delle nascite, che risponde a due specifiche esigenze: 
sociale e magico-esoterica. Le coppie che desiderano avere figli 
devono ottenere il consenso del Governo della comunità dato in base 
alle specifiche disponibilità economiche possedute in quel momento 
dalla comunità e al processo di «richiamo alla vita» che, a loro 
giudizio, consentirebbe di far reincarnare nei bimbi che nasceranno in 
comunità, degli individui utili alla crescita spirituale del Popolo di 
Damanhur (pianificazione delle nascite strettamente correlata alla 
pianificazione delle reincarnazioni).  
Per entrare nella comunità, inoltre, l’individuo deve effettuare un 
battesimo iniziatico (oltre che al test del’HIV) preceduto da un rito di 
apostasia dagli altri battesimi, giurando una  promessa solenne: 
 
Io giuro obbedienza e rispetto alle leggi di Damnhur e comunque a quelle 
naturali di buona convivenza e amore, soprattutto nei confronti dei cittadini. Giuro 
di pensare bene degli altri e sono disposto ad offrire la mia vita ed ogni cosa in mio 
possesso per aiutare la comunità e qualsiasi altro cittadino, per raggiungere i fini per 
i quali questa stessa comunità è nata. Lo giuro
487
.  
 
La totale integrazione nel tessuto normativo statale (versamenti di 
                                                 
487 Ivi, p. 92. 
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imposte ad esempio) agisce da contrappeso alle regole dell’esperienza 
profondamente distinte da quelle societarie. In questo modo 
Damanhur, mentre raggiunge il massimo grado di distacco dalle 
regole societarie all’interno della comunità, nei confronti dell’esterno 
si può dedurre che essa raggiunga invece un livello medio di 
distanziamento. 
Al livello ecologico, infine, Damanhur utilizza ottimi accorgimenti 
ecologici, utilizzando pannelli fotovoltaici e solari, geotermia, 
biomasse, biodisel, pratica un’agricoltura biologica (grazie «all’aiuto» 
di alcuni strumenti «magici» e alla «cooperazione degli spiriti della 
natura»). Tuttavia essa non raggiunge la sostenibilità ottenuta dagli 
Elfi e non dedica le sue principali attività alla cura del territorio e al 
raggiungimento dell’autosufficienza alimentare ed energetica. Per 
questo motivo essa può essere inserita, nella ipotetica scala, nel livello 
medio.  
La comunità familiare del Forteto, inoltre, presenta un’economia 
totalmente integrata nel sistema economico capitalista, raggiungendo 
fatturati annui che consentono di raggiungere la totale indipendenza 
economica.  
Proprietaria di un grosso caseificio, esportatrice di formaggio al 
livello internazionale e di un supermarket attraverso il quale smercia 
non solo i propri prodotti, quelli dei coltivatori e allevatori locali e 
dell’Altro Mercato, ma anche marchi solitamente messi al bando dal 
«consumo critico»
488
, il Forteto spiega questa politica di vendita 
ribadendo la libertà di scelta da parte del consumatore di acquistare i 
prodotti da mettere sulla propria tavola.  
Pur rimanendo completamente integrata nelle logiche 
capitalistiche, il Forteto svolge un’importante funzione sociale di 
accoglienza di persone con profondi disagi psichici e prende in affido 
minori con difficili contesti familiari. La sua funzione sociale si 
estende inoltre alla possibilità di offrire posti di lavoro anche a 
dipendenti esterni alla comunità (grazie al caseificio ed al 
supermercato) e di incentivare la produzione del latte da parte degli 
allevatori locali.  
Nonostante gli ingenti fatturati prodotti dalle proprie attività, lo 
spirito anticonsumista degli abitanti del Forteto si concretizza nella 
presenza di una cassa comune in cui tutti i membri, eccetto i giovani, 
versano integralmente il proprio stipendio per sostenere la collettività, 
trattenendo per i propri vizi una modica cifra mensile.  
Il Forteto, per l’adozione di un’economia comunitaria a maglie 
strette raggiunge all’interno della comunità il massimo grado di 
differenziazione dalle regole economiche capitaliste, mentre è 
presente il minimo grado di differenziazione da queste ultime se 
analizziamo invece la comunità all’interno della società, data la sua 
totale integrazione nell’economia di mercato (vende, produce utili, 
reinveste denaro, etc.). 
Da un punto di vista delle regole societarie, inoltre, grazie ai 
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principi di solidarietà, di mutuo aiuto, di assenza della proprietà 
privata, della totale condivisione degli spazi, l’esperienza raggiunge il 
massimo differenziarsi dalle regole societarie nella comunità, mentre 
un medio grado se rapportiamo la comunità nella società. Nonostante 
la coabitazione degli spazi e la proposta della famiglia allargata, il 
Forteto rimane infatti totalmente integrato nel sistema normativo 
statale pagando le tasse e usufruendo di beni e servizi all’esterno della 
comunità.  
Al livello ecologico, infine, tale comunità persegue un medio grado 
di sostenibilità. L’attenzione prioritaria dell’esperienza è infatti 
focalizzata sull’aspetto sociale e culturale, piuttosto che ecologico. 
Essa è inoltre ancora molto lontana dal raggiungimento 
dell’autosufficienza alimentare ed energetica. 
La comune di Bagnaia, infine, raggiunge un massimo grado di 
differenziazione dall’economia capitalistica nella comunità. Tale 
esperienza persegue infatti la totale condivisione dei beni e delle 
risorse e adotta principi di solidarietà e di redistribuzione interna. 
Perviene però a un livello medio di distanziamento dall’economia 
capitalista se rapportiamo l’esperienza della comunità nella società. 
Essa infatti adotta un’economia di mercato vendendo e ricavando 
profitti dai prodotti provenienti dall’azienda agricola e raccogliendo 
parte delle entrate economiche della comune dal lavoro esterno di 
alcuni membri della comune.  
Stessa situazione si ripropone se analizziamo quanto la comune si 
differenzi dalle regole societarie: al suo interno essa raggiunge il 
massimo grado di distanziamento grazie all’adozione di principi di 
solidarietà, mutuo aiuto, assenza totale della proprietà privata, 
coabitazione degli spazi; mentre se inseriamo la comunità nel contesto 
più ampio della società, notiamo come essa raggiunga un medio grado 
di distanziamento dalle regole sociali: da un lato, infatti, osserviamo 
l’adozione di comportamenti e stili di vita in netto contrasto con le 
consuetudini societari (famiglia allargata, scarsa divisione dei 
compiti), dall’altro, invece, si nota una totale integrazione nel sistema 
normativo statale (paga le tasse, usufruisce di beni e servizi 
dall’esterno, etc.).  
Da un punto di vista ecologico, infine, Bagnaia raggiunge 
eccellenti risultati riguardo l’autosufficienza alimentare ed energetica 
(che copre circa l’85% dei fabbisogni dei propri membri), ma 
l’adozione di macchinari agricoli, mezzi di trasporto, etc. non le 
consentono di raggiungere i livelli di sostenibilità propri degli Elfi. 
La creazione degli ecovillaggi prende inoltre forma da una pluralità 
di motivazioni individuali, di natura politica, spirituale, economica, 
culturale, formando specifiche communitas con scopi e visioni del 
mondo ad essi peculiari.  
Il processo della costituzione di tali comunità è solitamente 
sottoposto a due tipi di vincoli: uno materiale, di stretto rapporto con 
il luogo e con le caratteristiche intrinseche dello stesso (per 
trasformare l’ambiente circostante e raggiungere l’autosufficienza, gli 
individui devono infatti avere le conoscenze e utilizzare le tecniche 
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opportune per ottenere il massimo risultato nel rispetto del proprio 
territorio, senza prelevare energie dai territori circostanti), l’altro, di 
matrice ideale, presuppone invece la formulazione di una proposta 
comunitaria pensata razionalmente e concretizzata praticamente in 
programmi sociali, economici e spirituali, atti a garantire le diversità 
individuali nel loro complesso all’interno di una dimensione olistica a 
più livelli: la persona integrata nella comunità, la comunità insediata 
nel territorio, il territorio, infine, inglobato nella dimensione generale 
dell’ecosistema.  
In tal senso, queste particolari forme di ecovillaggi valorizzano 
l’unicità del singolo inserendolo in un contesto collettivo retto da 
principi decisionali democratici della comunità, preservano le risorse 
del territorio, rispettano la biodiversità, tutelano l’ecosistema con 
l’intento di conservare le ricchezze naturali e garantiscono alle future 
generazioni pari opportunità di accesso alle stesse. In questo modo tali 
esperienze perseguono razionalmente, grazie all’adozione di metodi e 
di tecniche, un equilibrio nel rapporto uomo-natura.  
Al paradigma meccanicista che identifica l’uomo come dominatore 
della natura, essi contrappongono dunque un nuovo paradigma 
ecologico, basato su concezioni di biocentrismo rispettose di tutte le 
rappresentazioni della vita, delle differenze tra l’uomo e la natura e 
delle responsabilità etiche che derivano da questo rapporto.  
Questa condizione di egualitarismo e di rapporto equilibrato uomo-
natura è sintetizzata in quella che Bookchin definisce community eco-
anarchica, «una società non gerarchica e basata sulla cooperazione tra 
uomo e natura»
489. L’ecologia sociale di matrice anarchica proposta 
dall’autore identifica infatti «l’umanità come parte della natura anche 
se differisce profondamente dalla vita non-umana per la capacità di 
pensare concettualmente e di comunicare simbolicamente […]. Quello 
che veramente ci fa unici, singolari nello schema ecologico delle cose 
è che possiamo intervenire in natura con un grado di autocoscienza e 
flessibilità sconosciuto a tutte le altre specie»
490
. A tale proposito 
l’autore propone l’adozione di una tecnologia pulita e rinnovabile e 
l’utilizzo di risorse naturali e locali da parte di comunità decentrate. 
Da tale prospettiva Bookchin approda inoltre all’esigenza di una 
democrazia diretta, del decentramento urbano, di un alto grado di 
autodeterminazione dell’individuo reso possibile dalla costituzione di 
forme comunitarie di vita sociale. Le regole del capitalismo hanno 
infatti per l’autore pervaso ogni singolo aspetto della vita delle 
persone, dal lavoro al tempo libero. Tuttavia esistono ancora degli 
spazi liberi, delle spaccature, degli angoli abbandonati e non ancora 
pervasi dal capitale nei quali è possibile costruire una vita alternativa e 
contro culturale. 
È in questo senso che gli ecovillaggi, consapevoli della 
responsabilità di ciascuno nei confronti dell’ecosistema, propongono 
una concezione olistica di integrazione osmotica con l’ambiente 
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490 Ibidem. 
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circostante contrapponendosi all’individualismo utilitarista di 
sfruttamento della natura per massimizzare il profitto, proprio della 
cultura capitalista.  
Una caratteristica che accomuna la quasi totalità delle esperienze 
comunitarie è inoltre la ri-appropriazione e la ri-scoperta del 
territorio, inteso come patrimonio culturale, ambientale, creatore di 
identità e interpretato dall’approccio territorialista (o antropocentrico) 
come «milieu, entro cui reperire valori e risorse per l’accrescimento 
della ricchezza»
491
. 
«Per tutta un’epoca storica della modernità, culminata con il 
fordismo e la produzione di massa, le teorie tradizionali dello sviluppo 
hanno infatti considerato e utilizzato il territorio in termini sempre più 
riduttivi, negando il valore delle sue qualità intrinseche: il 
produttore/consumatore ha preso il posto dell’abitante, il sito del 
luogo, la regione economica della regione storica. Il territorio, da cui 
ci si è progressivamente liberati considerandolo un insieme di vincoli 
negativi (ambientali, energetici, climatici, costruttivi, culturali, 
identitari) per il compiersi della modernizzazione, è stato trattato come 
puro supporto tecnico di attività e funzioni economiche, che sono 
localizzate e organizzate secondo razionalità sempre più indipendenti 
da relazioni con il luogo e con le sue qualità ambientali, culturali, 
identitarie; qualità che derivano appunto dalla sua costruzione storica 
di lunga durata»
492
. 
In Italia questo processo di deterritorializzazione, date le condizioni 
storico-geografiche, lo sviluppo tecnologico e la massiccia diffusione 
dell’economia fordista, è stato portato alle massime conseguenze, 
tanto da assistere ad «un esodo dai sistemi urbani pedemontani e 
vallivi alpini, ad un abbandono dell’osso appenninico, ad una 
marginalizzazione dell’armatura urbana storica delle piccole e medie 
città, ad un esodo dal sud, ad una costruzione delle aree metropolitane 
dell’ellisse padana come processo di massificazione del lavoro nella 
grande industria. Il territorio, nella sua accezione di costrutto storico, è 
stato inoltre destrutturato in: 
- Luoghi usati per l’urbanizzazione delle periferie industriali e delle 
conurbazioni metropolitane che ha trovato toponimi, paesi, culture, 
paesaggi agrari, che li ha trasformati in aree edificabili, li ha sepolti 
con zonizzazioni e macrofunzioni dei cicli produttivi della grande 
fabbrica. 
- Luoghi montani e collinari, rilevantissimi per estensione (l’osso 
appenninico e i sistemi pedemontani e collinari prealpini) e per la 
storia, che sono stati in gran parte ambientalmente degradati e 
culturalmente destrutturati o dall’abbandono o da modelli insediativi 
decontestualizzati o dalla localizzazione di funzioni periferiche e 
nocive del sistema produttivo. 
-  Luoghi di pianura rasi al suolo per attrezzare «l’industria verde», 
che ha trasformato i ricchi e diversificati paesaggi agrari in un deserto 
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meccanico-chimico. 
-  Luoghi costieri monofunzionalizzati al loisir del produttore 
massificato, con la cementificazione continua della linea di costa e la 
valorizzazione di paesaggi collinari nell’entroterra»493. 
Da tale descrizione effettuata da Magnaghi emerge nitidamente il 
degrado ambientale e culturale del territorio italiano in nome di una 
sempre maggiore crescita e sviluppo dell’economia.  
A partire dagli anni ‘70, però, anziché generare ricchezze e nuovo 
benessere, il modello di crescita quantitativa dell’economia subì una 
brusca inversione di tendenza, producendo nuove povertà urbane, 
ambientali, identitarie e territoriali.  
Per ricostruire una relazione sinergica fra crescita economica e 
crescita del ben-vivere, si rese dunque necessaria un’inversione di 
tendenza alla deterritorializzazione e una rinnovata concezione del 
patrimonio territoriale locale come fonte di ricchezza e come 
strumento di lotta alle povertà.  
In questa direzione la scuola territorialista italiana, a partire dagli 
anni ‘80 e ‘90 del Novecento, ha apportato un proprio contributo 
all’elaborazione del concetto di sviluppo sostenibile (ottenendo 
consensi sia negli ambienti urbanistici che economici
494
), pervenendo 
a una concezione di sviluppo locale auto sostenibile, laddove per auto 
sostenibilità si intende quella condizione tale per cui ogni territorio 
«produce al suo interno le capacità di auto prodursi, senza prelevare 
energie da altri territori. Ciò comporta l’attivazione piena delle energie 
interne (ambientali, territoriali, socioculturali, produttive) in grado di 
produrre ricchezza durevole e creare scambi solidali e non gerarchici, 
senza dominare e rapinare le risorse altrui»
495
. 
Fino ad allora la questione della sostenibilità dello sviluppo era 
interpretata da due approcci differenti: l’approccio funzionalista o 
dell’ecocompatibilità e l’approccio ambientalista o biocentrico. 
Nell’approccio funzionalista «non vengono messi in discussione i 
modelli della crescita quantitativa, le leggi del mercato mondiale e 
della globalizzazione; i passaggi dal fordismo alla società 
dell’informazione, dalla fabbrica massificata all’impresa virtuale, dal 
lavoro salariato al lavoro autonomo. Essi sono interpretati come 
evoluzione di un sistema socio tecnico»
496
. Il territorio locale e 
l’ambiente, per l’approccio funzionalista, restano dunque un semplice 
supporto del processo di sviluppo globale e, pur mantenendo una 
posizione di prioritaria importanza, vengono concepiti come semplici 
mezzi per aumentare la produttività economica.  
In questo senso l’espressione sviluppo continua ad incentrarsi sulla 
crescita quantitativa e le sue leggi mirano ad incentivare le imprese, i 
sistemi regionali locali e le città ad essere competitivi sul mercato 
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internazionale. Il termine sostenibile, in questo senso, «si misura con 
soglie massime ammissibili di degrado e di inquinamento 
dell’ambiente, compatibili con la competizione, attraverso le 
valutazioni di impatto e la definizione dei limiti di sfruttamento e 
consumo di risorse»
497
. Ai governi (locali, regionali, nazionali, 
internazionali) è assegnato il compito di stabilire questi vincoli di 
sfruttamento correlandoli alla capacità di carico degli ecosistemi 
(carrying capacity), anche se le modalità, le quantità, i luoghi di 
produzione vengono decisi dalle imprese e dal mercato mondiale. 
L’approccio ambientalista ed ecologista, concependo il sistema 
ambientale come «soggetto vivente dotato di anima […] pone la 
sostenibilità come problema di interazione reciproca, vitale, tra 
insediamento antropico e sistema naturale di cui vanno rispettate le 
leggi di autoriproduzione
498
. Non basta infatti delimitare e assegnare 
dei vincoli al degrado ambientale, occorre evitare la loro produzione, 
riducendo le attività antropiche entro i limiti dell’autoriproducibilità 
dei sistemi naturali (biosfera, geosfera, idrosfera, fauna, flora, etc.). 
«Le leggi autonome dell’ecologia, che regolano i processi riproduttivi 
dell’ambiente naturale, divengono così la guida della pianificazione 
(landscape ecology)»
499
 per ottenere sistemi ad alta qualità 
ambientale. 
Raccogliendo molti dei contributi apportati dall’approccio 
ambientalista, la scuola territorialista o antropocentrica assume il 
territorio, «inteso come ambiente dell’uomo e costruzione storica di 
lunga durata, anziché la natura come riferimento per l’ottimizzazione 
della qualità. Questo approccio concepisce la sostenibilità come 
risultato di una relazione virtuosa fra le tre componenti costitutive del 
territorio: l’ambiente naturale, l’ambiente costruito, l’ambiente 
antropico. Da questo punto di vista la misura della sostenibilità 
riguarda «la valutazione delle azioni e dei progetti di superamento del 
degrado ambientale, non in rapporto ad un’astratta ottimizzazione 
degli equilibri della natura, ma valutando l’azione ambientale in 
relazione agli effetti sulla qualità della città, degli ambienti insediativi, 
del paesaggio, dei processi di autodeterminazione delle comunità 
insediate e viceversa»
500
. La produzione di alta qualità territoriale (e 
non solo ambientale) è dunque la precondizione della sostenibilità, dal 
momento che la produzione del territorio è assunta come produzione 
della ricchezza»
501
.  
Da quanto emerso si evince come il concetto di sostenibilità sia 
elaborato dalla scuola territorialista nel suo significato più ampio, 
individuandone diversi piani di valutazione: ambientale (riferito alla 
riproducibilità delle risorse naturali), territoriale (riferito a sistemi 
complessi e interagenti che riguardano l’organizzazione non 
gerarchica dei sistemi territoriali e urbani), economica (riferito alla 
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501 Magnaghi A., Il territorio degli abitanti. Società locali e autosotenibilità, cit., p. 9. 
 163 
coerenza dei sistemi produttivi con la valorizzazione del patrimonio 
territoriale e con lo sviluppo dell’imprenditorialità locale), sociale e 
politica (riferito alla crescita delle capacità di autogoverno delle 
società locali). Così concepita la sostenibilità è dunque il risultato 
della ricerca di un’interazione sinergica e virtuosa delle relazioni 
dimensionali dei sistemi socioculturale, economico e naturale, che 
riunisce le potenzialità del basic-needs approach, self-reliance ed eco 
sviluppo
502
. 
Tali assunti fanno da cornice teorica alla proposta della scuola 
territorialista di costituire dei veri e propri Statuti di luoghi al fine di 
tutelare il patrimonio locale inteso come milieu, cioè come fonte di 
produzione delle ricchezze. 
Per attuare tali trasformazioni lo Statuto propone proprie regole e 
accorgimenti di selezione quantitativa e qualitativa delle attività da 
insediare, in termini di attività produttive (cosa, quando, dove, come 
produrre per aumentare la fertilità dei suoli, la capacità 
autoriproduttiva dei sistemi ambientali, il valore del territorio costruito 
e del paesaggio, il capitale sociale e umano, la microimprenditorialità 
diffusa
503
) e di modelli insediativi (dimensioni, tipologie, materiali e 
tecniche, equilibri ambientali ed energetici
504
).  
Al governo locale è inoltre affidato il compito di amministrare i 
servizi senza subire l’influenza di scelte economiche esogene o globali 
e di gestire i sistemi economici a base territoriale in modo da 
valorizzare l’identità locale, istaurare rapporti complementari con gli 
altri governi locali e relazioni di sussidiarietà con i livelli superiori. 
Così concepito, il comune (il Municipio) torna ad essere il fulcro della 
società locale, con il compito di disincentivare quei poteri forti 
(esogeni o endogeni) che adottano politiche di sfruttamento delle 
risorse territoriali per aumentare i propri profitti. 
La dimensione relazionale fra sistema socioculturale, economico e 
naturale, cioè tra abitanti – produttori – territorio, sviluppa così 
equilibri durevoli fra insediamento umano e ambiente, aggiungendo 
alla sapienza ambientale storica, nuovi usi, nuovi saperi e nuove 
tecnologie. Magnaghi introduce a tale proposito i concetti strettamente 
interdipendenti di autosostenibilità e autodeterminazione, sviluppo 
sostenibile e sviluppo autocentrato.  
«Il concetto di autosostenibilità allude alla necessità di un profondo 
ridimensionamento del sottosistema economico che, divenuto 
dominante, ha destabilizzato i processi di autoorganizazione del 
sottosistema sociale e del sottosistema naturale; e alla necessità di un 
contemporaneo sviluppo del ruolo delle istituzioni locali. È necessario 
un forte processo di decentralizzazione che consenta il rafforzamento 
di pratiche di cooperazione, di partecipazione, che sviluppi nuove 
forme di comunità, che garantiscano a loro volta nuovi processi di 
accumulazione di capitale sociale.  
La ricostruzione della comunità è l’elemento essenziale dello 
                                                 
502 Magnaghi A., Il progetto locale, cit., p. 60. 
503 Ibidem. 
504 Ibidem. 
 164 
sviluppo autosostenibile; la comunità antropica che sostiene se stessa 
fa sì che l’ambiente naturale possa sostenerla nella sua azione»505. 
In questa direzione, gli ecovillaggi, riappropriandosi del patrimonio 
culturale e ambientale del proprio territorio, utilizzando tecniche 
finalizzate all’autosufficienza e all’autoproduzione, mettendo in 
pratica singolari forme di autogoverno, possono dunque essere inseriti 
a pieno titolo nelle più avanzate politiche di pianificazione territoriale, 
costituendo così, pur con la limitatezza delle proprie dimensioni, delle 
espressioni di una coscienza critica non solo teorica e speculativa, ma 
pratica e testimoniale.  
Come vere e proprie enclave di cittadinanza attiva gli ecovillaggi 
praticano stili di vita, di produzione e consumo orientati alla 
sostenibilità, attivando saperi e tecniche alternative sui modi di 
utilizzo delle risorse territoriali locali.  
Così facendo essi creano nuove progettualità sociali e modelli di 
produzione e consumo orientati allo sviluppo locale auto sostenibile 
che possono essere analizzate su più livelli: il primo, di carattere 
culturale e valoriale, comprendente la capacità degli individui di 
creare una comunità, ciascuna con le proprie caratteristiche, in cui 
condividere valori di solidarietà, reciprocità, identità, comune senso di 
appartenenza, di coscienza del luogo e, più in generale, di sostenibilità 
(economica, ecologica, spirituale); l’altra, di natura procedurale, 
racchiude invece l’insieme delle procedure, delle tecniche e dei 
metodi utilizzati per raggiungere tali obiettivi (metodi decisionali, 
organizzazione economica, accorgimenti ecologici, etc.).  
Una volta creato un modello sostenibile in sé, infine, gli ecovillaggi 
si collegano alle altre esperienze comunitarie grazie ai vari network 
che coordinano le singole realtà, altrimenti frammentate e isolate nel 
proprio contesto, in una rete di sostegno reciproco a livello nazionale e 
mondiale, interagendo in solido in campo sociale, culturale, 
ambientale, per il perseguimento della pace, del disarmo nucleare, 
della tutela dell’ecosistema, prefigurando così un modello di 
globalizzazione dal basso di comportamenti improntati alla solidarietà 
e alla eco sostenibilità.  
Riguardo le diverse forme di interazione tra il sistema sociale e il 
sistema biofisico ambientale nel quale esso è immerso, con 
riferimento a contesti tra loro estremamente differenziati, riportiamo il 
recente lavoro di Diamond il quale, schematizzando, individua cinque 
variabili che incidono sull’idoneità adattiva di determinati elementi 
dei sistemi sociali. In questo specifico contesto l’autore si riferisce ai 
sistemi sociali urbani nell’ambiente circostante, mettendo in luce 
come l’alterazione di ciascuna di tali variabili comporti la modifica 
delle altre o, quantomeno, di gran parte di esse: gli impatti negativi 
che l’azione delle società umane possono recare all’ambiente; i 
cambiamenti climatici; i conflitti di una società umana con le 
popolazioni circostanti; le relazioni positive (di interscambio 
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commerciale, di alleanza politica, etc.) con le popolazioni vicine; la 
capacità di reazione di una società ai propri problemi.  
Citando il lavoro Diamond, Mela evidenzia che la sfera sociale 
influenza quella ambientale su due diversi livelli: macrosociale e 
microsociale. Più specificatamente egli distingue tre specifiche 
variabili: quelle che derivano dalla relazione interna del sistema 
sociale tra il micro e il macro livello; quelle che si stabiliscono tra il 
sistema biofisico ed il macrolivello sociale (ovvero la sfera del 
sistema, delle organizzazioni, degli aggregati sociali); infine, quelle 
che si stabiliscono tra il sistema biofisico e il micro livello sociale, 
vale a dire la sfera dell’azione individuale.  
L’agire individuale può secondo Mela «manifestarsi attraverso 
comportamenti ambientali rilevanti (ad esempio attività di cura delle 
risorse naturali o, all’inverso, attività che ne comportino la 
dissipazione), operando in un quadro di risorse e di vincoli 
condizionati da caratteri dell’ambiente stesso in cui l’azione ha luogo. 
Inoltre, esso può esercitare un’azione indiretta sull’ambiente tramite la 
mediazione del livello macrosociale, nel quadro delle risorse e vincoli 
che quest’ultimo le mette a disposizione, quadro che, a sua volta, è 
condizionato dalle influenze che l’ambiente esercita su scala 
macrosociale»
506
. Ad esempio, se consideriamo gli effetti dell’azione 
di un soggetto che decide di compiere i propri spostamenti utilizzando 
esclusivamente l’automobile come mezzo di trasporto, è possibile 
evidenziare gli effetti di tale azione sull’ambiente in duplice modo: in 
maniera diretta, poiché tale azione contribuisce ad incrementare 
l’inquinamento atmosferico e a ridurre le risorse energetiche e 
indirettamente al livello macrosociale, stimolando il mercato ad 
incrementare la produzione di auto o ritardando politiche sociali volte 
a scoraggiare l’uso esclusivo dell’auto come mezzo di trasporto.  
Tra i due sistemi sopra citati, ambientale e sociale, Mela individua 
la presenza di realtà intermedie, che possono costituire una sorta di 
ponte, frutto di un lungo processo di adattamento reciproco.  
Tali realtà sono classificate dall’autore in tre sistemi: la sfera socio-
tecnica, la sfera dei sistemi ibridi socio-bio-fisici, sfera dell’ambiente 
costruito. Il primo sistema è composto da «elementi di natura 
prevalentemente immateriale o socioculturale, quali comportamenti, 
pratiche sociali, procedure, saperi organizzativi etc. In particolare ci si 
riferisce a quegli elementi di origine socioculturale che 
presuppongono un adattamento all’ambiente bio-fisico della città […] 
Si tratta ad esempio di quei comportamenti routinari o parzialmente 
meccanicizzati degli attori urbani che permettono loro di usufruire dei 
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dispositivi tecnologici che rendono possibile la vita quotidiana della 
città: dai sistemi della mobilità agli strumenti di comunicazione, dalle 
tecnologie domestiche ai più svariati tipi di servizi»
507
.  
Al lato opposto, l’ambiente costruito, comprende l’insieme dei 
manufatti e delle trasformazioni fisiche che definiscono il contesto 
materiale della vita quotidiana dei cittadini. Esso deriva da una lunga 
opera di trasformazione dell’ambiente fisico e dell’ecosistema da parte 
di attori sociali, singoli o collettivi, sul suolo, sull’idrografia sul 
micro-clima e sul territorio in generale.  
Il terzo insieme, infine, derivante dall’incontro dei primi due, mette 
in luce il carattere ibrido degli elementi di cui è costituito: «essi, 
infatti, sono artefatti e dispositivi che rendono possibile l’interazione 
tra il sistema sociale e l’ambiente costruito. […] Esso contiene al 
tempo stesso aspetti materiali ed immateriali: i dispositivi tecnologici 
ed infrastrutturali, da un lato e la loro modalità di uso e funzionamento 
dall’altro»508.  
Per meglio chiarire le tre sfere descritte, Mela porta come esempio 
il traffico, sottolineando che nella sfera socio tecnica rientrano, come 
fattori immateriali, le propensioni culturali all’uso dell’auto, le 
competenze culturali per guidarla come la conoscenza dei codici 
stradali, etc., nella sfera dell’ambiente costruito gli elementi materiali 
come le automobili, le strade, ponti i semafori etc., la sfera ibrida di 
natura socio-bio-fisica comprende la connessione degli altri due 
elementi, in questo caso comprende il sistema traffico in sé con gli 
effetti che questo produce sull’ambiente interno di automobilisti e 
pedoni, quanto sull’ambiente esterno. 
 
 
 
Tabella n.4 Interfacce tra sistema sociale urbano e sistema bio-fisico. 
Sfera socio-tecnica Sfera dei sistemi socio-bio-fisici Ambiente costruito 
Atteggiamenti relativi all’uso delle 
risorse ambientali 
Sistema della mobilità delle persone e 
delle merci 
Opere di trasformazione del suolo e 
degli ecosistemi 
Routine comportamentali nelle città Ciclo di uso, drenaggio e smaltimento 
delle acque 
Infrastrutture 
Pratiche del corpo Ciclo di smaltimento dei rifiuti solidi 
urbani 
Dispositivi tecnologici 
Schemi organizzativi Comunicazioni a distanza Edifici 
Conoscenze implicite riguardanti 
l’uso dei dispositivi urbani 
Sistema della climatizzazione degli 
ambienti 
Disposizione dei manufatti nello 
spazio 
Saperi tecnici Sistema dei trattamenti igienico-
sanitari 
Canalizzazione delle acque 
Leggi, regolamenti, procedure Sistema di prevenzione del rischi e di 
programmazione dell’emergenza 
Sistemazione di spazi verdi urbani 
 
 
 
Riferendo alle comunità ecosostenibili alcune voci dello schema 
riportato da Mela sulla città è possibile analizzare le modalità di 
insediamento antropico degli ecovillaggi e, più specificatamente, gli 
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atteggiamenti relativi all’uso delle risorse ambientali, le conoscenze 
ed i saperi tecnici riguardo le caratteristiche intrinseche del territorio 
insediato, le giuste tecniche da utilizzare per prelevare prodotti da 
esso, gli schemi organizzativi utilizzati per raggiungere tali scopi. Da 
ciò è possibile inoltre mettere in luce procedure utilizzate per il riciclo 
delle acque, lo smaltimento dei rifiuti, la mobilità delle persone e delle 
merci e infine, quale il risultato prodotto nella costruzione del proprio 
ambiente: quali tipi di edifici, dispositivi tecnologici, sistemi di 
canalizzazione delle acque e, più in generale, che genere di opere per 
la trasformazione del suolo e degli ecosistemi sono state adottate dalle 
singole esperienze.  
In questo senso, la comunità è dunque intesa come particolare 
sistema socio-bio-fisico, cioè come realtà intermedia, un ponte di 
collegamento tra il micro livello delle azioni individuali e il macro 
livello della società. 
Nella parte terza del nostro studio, analizzeremo la particolare 
struttura sociale ed economica di un particolare tipo di comunità, la 
comunità di Bagnaia, descrivendo l’ambiente costruito e modificato 
nel corso del tempo per far fronte ad esigenze di tipo collettivo, le 
tecniche utilizzate per il perseguimento dell’autosufficienza 
alimentare ed energetica, l’organizzazione interna dell’esperienza 
nella vita quotidiana. In particolare, verrà messo in luce il tentativo 
perseguito da oltre trent’anni da Bagnaia di ridurre le disuguaglianze 
tra i membri appartenenti alla comunità (grazie all’adozione di metodi 
decisionali democratici sopra descritti) e di garantire pari opportunità 
di accesso alle risorse per le future generazioni, grazie all’utilizzo di 
accorgimenti ecologici e di tecniche di produzione finalizzate ad 
indurre un cambiamento concreto nell’organizzazione della vita 
quotidiana di chi produce e di chi consuma e a rallentare 
l’inarrestabile processo di entropia (un sistema basato sulla presenza 
di energie non rinnovabili accelera infatti una serie di reazioni a 
catena che conducono inesorabilmente all’esaurimento delle risorse 
naturali e alla distruzione dell’ecosistema). 
In tal senso Bagnaia rappresenta, seppure con i numerosi limiti che 
può presentare una piccola comune inserita nel mare magnum di una 
società di per sé diseguale, il tentativo di costruire collettivamente un 
nuovo paradigma sociale, dove al consumismo, allo sfruttamento 
illimitato delle risorse naturali, alla rottura dei legami sociali della 
modernità, vengono sostituite nuove priorità, basate sulla sostenibilità 
ecologica (pannelli solari, costruzione di impianti foto-voltaici, 
fitodepurazione, agricoltura biologica, permacultura, etc.) sulla fiducia 
e sulla solidarietà (progetti di solidarietà internazionale), sulla 
collettivizzazione della proprietà e dell’economia e sulla 
partecipazione democratica dei propri membri verso obiettivi stabiliti.  
Prima di descrivere l’esperienza di Bagnaia nello specifico, si rende 
necessario introdurre un breve quadro concettuale sulla 
disuguaglianza sociale, così da contrapporre i principi di uguaglianza 
del modello sociale ed economico di Bagnaia e mettere in luce i 
risultati ottenuti, i problemi in esso scaturiti, le prospettive per il 
 168 
futuro. 
 
 
 
4.6 Breve quadro concettuale sulla disuguaglianza. 
 
 «La disuguaglianza sociale è un fenomeno che ha attraversato 
l’intera storia dell’umanità. La si trova in ogni società, anche se con 
forme ed intensità diverse»
509
. Essa «è sempre stata la condizione 
costante, naturale e sociale dell’uomo. Nessuna età dell’oro, cristiana 
roussoniana o marxista può farci credere che un tempo sia esistita una 
società di uomini buoni o un comunismo primitivo. Nonostante questa 
realtà, gli uomini hanno però sempre teso e non hanno mai rinunciato 
al perseguimento della condizione di uguaglianza. E nessuna tensione 
è stata più forte e insopprimibile di una dinamica come questa»
510
. 
Nessuna società ha mai accettato la condizione di disuguaglianza 
come immutabile e conclusiva tanto che la spinta all’abolizione della 
stessa, può essere considerata uno dei motori principali di mutamento 
sociale. C’è dunque una spinta che scompagina un equilibrio sociale 
ritenuto naturale e legittimo e un’altra che ne consolida uno nuovo, 
stabilendo confini tra chi sta dentro e chi sta fuori, tra ciò che è lecito 
ed illecito. Una volta consolidato, il nuovo status quo non è più 
percepito come un artefatto delle usanze e dei costumi del momento, 
ma come un qualcosa di naturale e legittimo, da accettare e da 
condividere.  
Nel corso della storia, dunque, numerosi movimenti, incarnando le 
esigenze dei soggetti maggiormente esposti alle disuguaglianze 
sociali, hanno fatto valere le proprie istanze, affermando la propria 
soggettività nella società e scompaginando i ruoli ad essi assegnati da 
un ordine considerato fino a quel momento come naturale.   
Il problema della conciliazione dell’individuo con la collettività, 
non è di facile soluzione. Secondo Nagel infatti, in ciascun individuo è 
possibile riscontrare la presenza di due punti di vista: quello personale 
e quello impersonale. «Quest’ultimo rappresenta le pretese della 
collettività e conferisce loro la forza che hanno agli occhi di ciascun 
individuo. In assenza di tale punto di vista, non ci sarebbe moralità: ci 
sarebbe solo lo scontro, il compromesso e l’occasionale convergenza 
di prospettive individuali. Se ciascuno di noi, grazie alla moralità 
pubblica e privata, è infatti sensibile alle pretese altrui, è perché un 
essere umano non ha soltanto il punto di vista personale»
511
.  
Il punto di vista impersonale produce quindi una richiesta molto 
forte di imparzialità e di uguaglianza universali, mentre il punto di 
vista personale, genera motivazioni individualistiche e avanza 
richieste che sono di ostacolo al perseguimento e alla realizzazione di 
quegli ideali. […] Le istituzioni politiche e le loro giustificazioni 
                                                 
509 Ragone G., Stratificazione e mobilità sociale, in Toscano M. a., Introduzione alla 
sociologia, cit., p. 464. 
510 Guiducci R., La disuguaglianza fra gli uomini, Rizzoli, Milano, 1977, p. 9. 
511 Nagel T., I paradossi dell’uguaglianza, Il Saggiatore, Milano, 1993, p. 12. 
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teoriche, non fanno altro che cercare di esteriorizzare le esigenze del 
punto di vista impersonale. Il problema però di progettare istituzioni 
capaci di rendere giustizia all’eguale importanza di tutte le persone 
non è stato risolto»
512
. «Siamo infatti così abituati a grandi 
ineguaglianze sociali ed economiche che è facile diventare insensibili 
nei loro confronti. Ma se è vero che ogni persona conta come tutte le 
altre, è spaventoso constatare che i più validi sistemi sociali 
permettano che molti uomini nascano in condizione di deprivazione 
così grave da compromettere ogni speranza di condurre una vita 
decente, e ciò mentre molti altri, provvisti fin dalla nascita delle 
migliori opportunità, finiscono per avere il controllo di mezzi 
imponenti e per godere di vantaggi che vanno ben aldilà di una 
condizione di vita decorosa. La percezione reciproca di queste 
disuguaglianze materiali è un aspetto di una più vasta disuguaglianza 
di status sociale, nonché di libertà e di dignità personale»
513
.  
Il punto di vista impersonale permette di percepire questo stato di 
cose e di mettersi nei panni dell’altro (generando un maggiore 
interesse verso i bisognosi), di perseguire il bene di tutti come 
obiettivo prioritario e di superare le cause sociali della disuguaglianza, 
individuate da Nagel nella discriminazione intenzionale (razziale, 
sessuale, religiosa, etnica) che nega le pari opportunità di accesso alle 
risorse; nel vantaggio ereditario del possesso di risorse e l’accesso ai 
mezzi per ottenere qualificazioni in vista di migliori posizioni sociali.  
Da ciò è possibile distinguere due particolari tipi di disuguaglianza: 
una individuale, caratterizzata dalle caratteristiche intrinseche della 
persona come il carattere fisico, il sesso, il colore della pelle, lo stato 
di salute, etc., e una disuguaglianza collettiva, che «riguarda intere 
categorie di persone e che è conseguenza delle stesse forme di 
organizzazione di una società. […] In entrambi i casi essa si presenta 
per gli individui come un diverso accesso alle risorse, solitamente 
raggruppate in tre tipi principali: ricchezza, potere, prestigio (Weber, 
1922)»
514
.  
In questi termini, Weber pone dunque l’accento «sugli effetti che 
l’appartenenza a una determinata classe ha sulle opportunità di vita di 
una persona, ossia di ottenere ciò che in una determinata società è 
considerato desiderabile. La concezione di Weber del concetto di 
classe è multidimensionale, rispetto a quella unidimensionale di Marx 
(basata sulla proprietà privata dei mezzi di produzione), perché 
introduce nuovi criteri di valutazione come lo status economico 
(ricchezza), lo status politico (potere) e lo status sociale (prestigio). 
Ad esempio, un individuo può essere politicamente molto potente, ma 
non ricco, oppure essere molto ricco ma non per questo possedere 
prestigio, o ancora possedere prestigio, ma essere povero»
515
.  
«Le disuguaglianze collettive, interessano dunque ampi gruppi di 
persone, ossia interi strati sociali. Per questo motivo lo studio 
                                                 
512 Ibidem, p. 13. 
513 Ivi, p. 85. 
514 Ragone G., op. cit., p. 494 -405. 
515 Compendio di sociologia, edizioni Simone, Napoli, 2004, p. 148. 
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sociologico della disuguaglianza prende il nome di stratificazione 
sociale. La stratificazione sociale può quindi essere definita come la 
disuguaglianza strutturata di intere categorie di individui, che hanno 
un accesso differenziato alle ricompense sociali in conseguenza del 
loro status nella gerarchia sociale»
516
. Non si tratta quindi delle 
differenze individuali tra persone, bensì delle differenze tra strati interi 
di persone, ai quali è riservato un diverso accesso alle risorse. «Il 
termine Strutturata, sta ad indicare che questo tipo di disuguaglianza è 
strettamente legato, interconnesso con le strutture della società, il che 
vuol dire che cambiamenti possibili della stratificazione sono possibili 
solo nel lungo periodo e spesso in conseguenza a cambiamenti 
strutturali della società»
517
.  
Nell’analizzare la disuguaglianza, occorre inoltre, secondo Sen, 
rispondere alla domanda «uguaglianza di che cosa?», derivante dal 
connubio di due specifici elementi: la sostanziale eterogeneità degli 
esseri umani e la molteplicità delle variabili attraverso le quali 
l’uguaglianza può essere valutata518.  
La diversità degli individui può essere osservata nelle 
caratteristiche fisiche e personali (età, sesso, predisposizione alle 
malattie, abilità mentali e psichiche) e nelle caratteristiche esogene (le 
eredità ricevute, l’ambiente sociale e naturale in cui viviamo, i fattori 
epidemiologici che possono influenzare la nostra salute, etc.). «La 
mancata considerazioni delle diversità personali può generare effetti 
profondamente antiegualitari»
519
, tanto che il rispetto della differenza, 
la non discriminazione della diversità individuale diventa la conditio 
sine qua non dell’uguaglianza.  
«L’uguaglianza viene dunque valutata attraverso il confronto di 
certi tratti particolari di una persona (reddito, ricchezza, felicità, 
libertà, opportunità, diritti, appagamento dei bisogni) con i medesimi 
tratti di un’altra persona. Il giudizio e la misurazione di una variabile 
dipende dalla scelta della variabile focale»
520
 in base alla quale si 
effettuano i confronti (scelta di uno spazio). «L’uguaglianza in termini 
di una variabile, può non coincidere con l’uguaglianza sulla scala di 
un’altra. Ad esempio: uguali opportunità possono condurre a redditi 
diversi, uguali ricchezze possono coesistere con ricchezze diverse, 
etc.»
521
.  
I diversi approcci concettuali definiscono l’ambito 
dell’uguaglianza selezionando e analizzando specifiche variabili 
focali. La teoria utilitarista, ad esempio, attribuisce valore all’utilità 
individuale intesa come rappresentazione dello star bene individuale, 
ricercando la massimizzazione della somma delle utilità delle persone 
analizzate.  
Ralws, filosofo della politica statunitense, ritenuto uno dei 
                                                 
516 Robertson I., Sociologia, Zanichelli, Bologna, 1991, p. 249. 
517 Ragone G.,op. cit., pp. 494-495. 
518 Sen A., La disuguaglianza, Il Mulino, Bologna, 2000, p. 15. 
519 «Poiché una considerazione uguale per tutti può richiedere un trattamento molto diseguale 
a favore di coloro i quali si trovano in una posizione di svantaggio». Ibidem. 
520 Ivi, p. 16. 
521 Ivi, p. 17. 
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fondatori del neocontrattualismo, concentra invece l’attenzione sul 
possesso dei beni primari (reddito, ricchezza, opportunità, basi sociali 
del rispetto di sé) e sulla medesima libertà ed uguaglianza della loro 
distribuzione. «Tali beni devono essere distribuiti equamente. L’unica 
redistribuzione non egualitaria riconosciuta è quella che avviene a 
sfavore dei più vantaggiati. La giustizia come equità di Ralws non 
significa solo pari opportunità, ma anche pari benefici. Da ciò nasce 
l’esigenza di fornire due concetti di capitale importanza per la sua 
teoria: la posizione originaria, il velo di ignoranza. La posizione 
originaria presuppone che, dovendo definire le regole di un’ipotetica 
società futura tra gli individui che ne fanno parte, nessuno 
originariamente conosca la sua posizione nella società, la sua 
collocazione di classe o di status sociale. La seconda caratteristica, 
presuppone invece che ogni scelta di giustizia avvenga sotto un velo 
di ignoranza che non dà a nessuno nessuna garanzia di risultato. In 
questo senso, ognuno agirà correttamente nella scelta deliberativa dei 
principi di giustizia (giustizia come equità)»
522
.  
Sen, invece, mette l’accento sul funzionamento, cioè sulla capacità 
di una persona di libertà di acquisire, piuttosto che di acquisizioni 
effettive. Ad esempio, «una persona può incontrare delle difficoltà nel 
convertire i beni primari in effettiva libertà di acquisirli. Una persona 
meno abile o meno dotata nell’utilizzare i beni primari per garantirsi 
le libertà (perché disabile mentalmente o fisicamente, perché 
suscettibile alle malattie, perché vincolata sul piano sociale o 
biologico dal genere di appartenenza) è in posizione di svantaggio 
rispetto a un’altra che non soffre di analoghe limitazioni, anche se 
entrambe posseggono lo stesso paniere di beni»
523
.   
Rispondendo alla domanda proposta da Sen (uguaglianza di che 
cosa?) e mettendo in evidenza le varabili focali del reddito, lavoro, 
istruzione, libertà, potere, è dunque possibile mettere in luce in che 
modo gli ecovillaggi in generale, ma in questo caso specifico la 
comune di Bagnaia in particolare, tentano di perseguire obiettivi di 
uguaglianza tra i propri membri e di contenere il rischi ambientali, 
diversificando la propria esperienza dal modello economico e sociale 
capitalista.   
Le interviste effettuate ad alcuni dei suoi membri, descrivono la 
struttura della comune ed enunciano i suoi principi ispiratori, basati su 
un’economia condivisa, sulla proprietà collettiva, l’assenza di ruoli 
fissi e di leader, la rotazione delle varie mansioni lavorative, le 
decisioni collettive, il rifiuto di ogni forma di autoritarismo, la parità 
assoluta dei sessi e il superamento della famiglia mononucleare.  
 
 
 
 
 
                                                 
522 Sito web Lessico dei diritti a cura di Peacetown 
523 Sen A., op. cit., pp. 205-206. 
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Parte V: Punto applicativo e analisi di un caso 
specifico: la comune di Bagnaia. 
 
 
 
 
5.1 Storia della comune. 
 
 
Superficie: 80 ettari. 
Collocazione geografica: piccolo borgo nelle colline di Sovicille  
(comune di Ancaiano), località la Montagnola a 12 km da Siena. 
Proprietà: Associazione la comune di Bagnaia 
Inizio del progetto comunitario: 1979 
Residenti stabili: 20 
Dieta: onnivora. 
Si considera un ecovillaggio: sì, ritengono di entrare nella 
definizione di eco villaggio, ma preferiscono definirsi una comune. 
Orientamento religioso: laico. La comune lascia a ciascuno la 
libertà di scegliere se e in che modo aderire a un credo religioso. 
 
Un esiguo numero di uomini, donne e bambini fonda nel 1979 una 
comune nella campagna vicino Siena (località la Montagnola), basata 
sui principi di uguaglianza, condivisione egualitaria delle risorse 
umane ed economiche, rifiuto della proprietà privata, rispetto ed aiuto 
reciproco, equità dei diritti e dei doveri dei propri membri (parità 
assoluta dei sessi), superamento del modello famiglia nucleare, 
assenza di ruoli fissi, rifiuto di ogni forma di autoritarismo, metodo 
decisionale democratico e, più in generale, fondata su principi di 
comunismo libertario.  
L’esperienza nasce dalla fusione di due gruppi di persone 
provenienti da due distinte esperienze: da una comune urbana alla 
periferia di Siena, composta da due famiglie e da una persona singola 
(che collettivizzavano integralmente i propri guadagni provenienti da 
lavori esterni alla comune) e da una coppia uscita da una comune 
rurale nel grossetano (Nomadelfia) per i metodi decisionali 
scarsamente democratici adottati da tale esperienza.  
Il particolare clima culturale e la speranza di tutta una generazione 
nella futura rivoluzione, nella ricerca della libertà e 
dell’autodeterminazione, propria del movimento contro culturale degli 
anni sessanta e settanta, fa da cornice teorica alla nascita di Bagnaia.   
La voglia di vivere insieme e sperimentare uno stile di vita diverso, 
il rifiuto della società capitalista, la ricerca della parità sessuale, 
l’assenza di padroni, hanno reso questa particolare esperienza un 
esempio concreto di socialità alternativa che persiste ormai da trenta 
anni con un equilibrio che le è peculiare.  
Raccontando il contesto storico che fa da sfondo a Bagnaia, 
Guerrino (scultore che ha creato numerose opere sparse in molti punti 
del podere agricolo) e Checco, mettono in luce il clima contro 
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culturale della Toscana di quegli anni, vero e proprio luogo ideale per 
fondare quel particolare microcosmo, la comune, in cui concretizzare i 
propri sogni, i propri ideali: 
 
Guerrino: la situazione era esplosiva sotto l’aspetto sociale e politico. Negli anni 
‘70 c’era un risveglio generale di ricerca dell’autonomia e della libertà. Ci fu tutto 
un movimento che sperava in una democrazia; si parlava di liberazione, di vivere 
insieme in campagna… 
 
Checco: il ’68 fu un momento caldo dove la fantasia per la prima volta andava al 
potere. Pensai a un microcosmo dove realizzare degli ideali. Queste esperienze 
erano maggiormente diffuse in Toscana perché il clima era più interessante e c’era 
una minore influenza clericale
524
.  
 
Checco descrive inoltre le motivazioni che hanno spinto quelli che 
allora erano ragazzi a costruire un particolare ambiente in cui vivere, 
dissociandosi dai valori consumistici della società borghese e 
formando un rifugio coerente con i propri desideri e le proprie 
aspirazioni: 
 
Checco: negli anni ‘60 c’era un grande dissenso verso l’America, a partire dal 
movimento Hippy, contro la guerra nel Vietnam e non solo, anche contro il 
consumismo, l’industrializzazione. Questa contestazione era dire non mi sta bene 
l’ipocrisia della borghesia, non mi sta bene questa vita di facciata, di rincorrere il 
successo o i soldi, queste cose qua. Quindi una vita più vera e reale anche se più 
semplice e più povera. E in questo senso c’era anche aggregazione, c’era una 
identità sociale, c’erano molte persone, molti giovani che la pensavano allo stesso 
modo ed erano disposti a dire basta. A quel tempo c’era la Democrazia Cristiana che 
governava da tanto tempo ed era facile dire no perché si voleva un cambiamento. E 
poi questo cambiamento c’è stato, però di fatto, non è il governo che deve cambiare, 
a volte è proprio la cultura della gente che deve cambiare. E questo invece non è 
avvenuto.. rimane un po’ la stessa storia. Per cui il fatto di creare una nicchia, un 
rifugio dove avere un confronto di identità sociale che ti riconosca, ti convalidi in 
qualche modo il tuo progetto, ti sostenga da un lato. Da quell’altro, anche, 
possibilmente di operare nel contesto esterno senza più grandi ambizioni. La realtà è 
quella che ci dice non facciamoci più grandi illusioni di grandi cambiamenti. Intanto 
cambiamo noi e viviamo la nostra dimensione anche di felicità esistenziale e di 
quello che può essere anche una conferma di quello che è il nostro desiderio di 
coerenza, in questo senso… essere contenti di questo: il tuo piccolo corrisponde a 
quello che tu desideri. Nel grande, avere la consapevolezza che non puoi cambiare il 
mondo, ma piano piano fai delle cose per cui puoi essere di esempio. Non solo qui 
intorno…ma c’è tutta una rete, anche gli ecovillaggi…informazione, diffusione, 
educazione…Abbiamo visto che il mondo cammina molto più veloce e peggio di 
quello che si può fare noi per rallentarlo
525
. 
 
L’autosufficienza alimentare ed energetica raggiunta nel corso del 
tempo, il rispetto per l’ambiente, il riconoscimento dell’agricoltura 
come attività primaria dell’uomo, inoltre, attribuiscono a Bagnaia, 
oltre alla specificità della comune, la connotazione di ecovilaggio, di 
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 Testimonianza contenuta nella Presentazione film-documentario: La comune di 
Bagnaia, un frammento di utopia, Regia Apuzzo C., Nijhuis H., Piscicelli S.; prod. Falco Film 
(Italia), BelArt Film (Nederland) – 2005. 
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 Testimonianza contenuta in Vignale E., Comuni, ecovillaggi e comunità familiari. Studi di 
caso a confronto, tesi di laurea, anno 2007, pp. 55-56. Consultabile su www.granara.org  
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azienda agricola-zootecnica e biologica e di biofattoria didattica.   
La comune aderisce a diverse associazioni, quali il WWOOF 
(Willing Workers On Organic Farms), organizzando campi di lavoro 
con ospitalità alla pari (cioè offrendo vitto e alloggio in cambio di 
lavoro) per due settimane a persone desiderose di imparare 
direttamente «sul campo» le tecniche di agricoltura biologica e di 
conoscere la vita quotidiana condotta nella comune. Essa aderisce 
inoltre alla RIVE (Rete Italiana Villaggi Ecologici), al GEN-Europa 
(Global Ecovillage Network) e al AIAB (Associazione Italiana 
Agricoltura Biologica).  
Nel 2001 i vari membri hanno costituito un’associazione ONLUS 
«la comune di Bagnaia» a cui intestare l’intera proprietà collettiva e 
una cooperativa per gestire legalmente l’azienda agricola.  
In oltre 30 anni di esperienza la comune ha costruito una solida 
realtà economica pur mantenendo fede ai principi di sobrietà e di 
uguaglianza che l’hanno ispirata, dando vita a una fitta rete di 
relazioni sociali e organizzando numerose iniziative di carattere 
ricreativo e culturale.   
Per questo percorso evolutivo affrontato negli anni verso forme di 
sostenibilità ambientale, economica e sociale, tale realtà rappresenta 
dunque «un buon esempio di costruzione dal basso di un’alternativa, 
realistica e praticabile, al modello sociale consumistico e neoliberista 
oggi dominante, con i suoi risvolti distruttivi e disgreganti»
526
. 
 
 
 
5.2 Principi ispiratori. 
 
Guerrino: volevamo che gli uomini e le donne fossero alla pari, non volevamo 
padroni, non volevamo leader, ma volevamo essere alla pari, cioè fare una vita in cui 
non c’era chi emergesse e chi invece rimaneva in basso.  
 
Alfredo: se si vuole dare una definizione di carattere ideologico possiamo dire 
che Bagnaia è su posizioni libertarie che esprimono una libertà in tutti i sensi, non 
una libertà che è solo individuale, ma una libertà che è contemplata anche da una 
libertà collettiva. Quindi ciascuno di noi è felice nella misura in cui vede il proprio 
limite all’interno di un miglioramento complessivo del vivere comune, dove quello 
che perde individualmente lo acquista collettivamente.  
 
Andrea: ci sembrava evidente che se si condivideva un progetto insieme non 
doveva essere di nessuno la proprietà.
527
 
 
Lo Statuto costitutivo della comune di Bagnaia si ispira ai seguenti 
principi e orientamenti: 
- Tutte le risorse de «la comune di Bagnaia» sono a disposizione 
dei membri. Al momento dell’ammissione il socio potrà conferire tutti 
i beni alla comune, mentre avrà il diritto di usufruire di tutti i servizi. 
- In ogni momento della sua vita, la comune rifiuta qualsiasi forma 
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 Testimonianza contenuta nella Presentazione film-documentario: La comune di 
Bagnaia, un frammento di utopia, cit. 
527  Ibidem. 
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di autoritarismo, mentre ricerca la partecipazione costante dei membri. 
L’assemblea è quindi l’unico organo deliberativo. 
- Negli impegni e responsabilità domestiche e lavorative la comune 
cerca di raggiungere una effettiva parità tra uomo e donna. 
- Riconoscendo che la nostra epoca sia sempre più identificata 
come l’epoca del consumismo e dell’uso irrazionale delle risorse, la 
comune si organizza secondo una linea di sviluppo antagonista a 
questa tendenza, affermando che l’organizzazione collettiva permette 
una migliore e più razionale utilizzazione delle risorse.  
- Restituendo all’agricoltura il suo vero valore come attività 
primaria dell’uomo, la comune si impegna a tutelarla, sostenerla e 
svilupparla. Verranno praticate forme di agricoltura che si integrino il 
più possibile con l’ambiente; l’attività agricola verrà diversificata per 
tendere sempre più all’autosufficienza; verrà evitato l’acquisto di beni 
ritenuti superflui o di lusso. 
- È riconosciuto a ogni membro il diritto di scegliere l’attività 
lavorativa in cui si senta più realizzato, compatibilmente con le 
esigenze economiche generali. 
- Ogni membro deve essere responsabilmente partecipe della vita 
domestica, contribuendo ai servizi e alle attività produttive del gruppo 
e secondo le proprie energie e capacità. 
- La vita comune è intesa anche come momento di ricerca di forme 
nuove di relazione, al di là della famiglia mononucleare, per quanto 
riguarda i rapporti affettivi, quelli economici e le responsabilità di tutti 
i membri nei confronti dei figli. 
- In particolare ogni membro dovrà dichiarare la sua disponibilità 
ad una sempre migliore partecipazione alla crescita e alla educazione 
dei figli. 
- La comune è aperta a un numero illimitato di soci; inoltre essa 
ricerca tutte le occasioni possibili di incontro e confronto ed è perciò 
disponibile a varie forme di ospitalità che possono concludersi con 
una richiesta di entrata a pieno titolo. 
  - I rapporti tra le persone si intendono basati sul rispetto, la 
tolleranza, la solidarietà, l’affetto, l’amicizia, la fiducia e la sincerità. 
  - A tutti i membri è richiesta la partecipazione a momenti della 
vita quotidiana della comune, sebbene siano accettate forme di 
convivenza non totale»
528
.  
 
 
 
5.3 Struttura economica. 
   
Bagnaia adotta un’economia comune (a maglie strette) in cui vi è 
una totale condivisione dei beni. I beni mobili e immobili sono di 
proprietà dell’associazione ONLUS: la comune di Bagnaia, per 
garantire il suo riconoscimento legale nel tessuto normativo societario. 
I membri non posseggono nessuna proprietà privata poiché le 
                                                 
528 Statuto costitutivo della Comune di Bagnaia. 
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rendite derivanti dal lavoro, da eventuali case o da affitti, etc. vengono 
integralmente intestati all’associazione.   
Chi lavora all’esterno, mette il suo stipendio, chi lavora all’interno, 
mette il frutto del suo lavoro che sono i prodotti della terra e il 
ricavato della vendita di tali prodottoti in una cassa comune. La scelta 
del tipo di lavoro all’interno e all’esterno dell’esperienza, viene fatta 
dai comunardi valutando le esigenze della comune, ma anche e 
soprattutto rispettando le singolari aspirazioni vocazionali.      
Una volta versato il reddito nella cassa comune, i membri 
provvedono ad effettuare una redistribuzione interna attribuendo a 
ciascuno una piccola quota mensile (per le piccole spese personali e il 
vestiario) di 180 euro per chi lavora all’esterno e di 165 per chi lavora 
dentro.  
 
Alfredo: la differenza è legatala fatto che chi lavora fuori ha bisogno di 
comprarsi una camicetta in più di tanto in tanto. 
 
A ciascuno viene inoltre attribuita una quota annua di 900 euro da 
destinare ad un mese di ferie l’anno, piccoli bonus di 50 euro per il 
compleanno e 100 euro per fine anno. Le spese mediche, il cibo, la 
benzina per le auto ed eventuali riparazioni, l’istruzione sono invece 
sostenute dalla comune.  
In questo modo l’esperienza garantisce una parità assoluta nelle 
distribuzione delle risorse indipendentemente da quello che 
l’individuo guadagna.  
 
Linda: c’è un dare alla comune quanto uno è in grado di dare e invece un 
ricevere in maniera uguale a tutti. Quindi se anche una persona avesse uno stipendio 
molto alto, questa può avere dei costi di lavoro, di produzione e questi sono 
sostenuti dalla comune. Ma quello che sono i suoi soldi in tasca, per il suo piacere, 
desideri o tempo libero, quelli sono uguali per tutti
529.  
 
L’equa distribuzione del reddito e la collettivizzazione dei beni e 
delle energie comporta una notevole convenienza della gestione delle 
risorse, dal momento che nei momenti di difficoltà gli individui 
possono contare sulla presenza di una rete di relazioni sociali 
maggiore rispetto a quella relativa alla famiglia mononucleare. Lo 
dimostra il caso di Linda che, in un periodo delicato di disoccupazione 
del marito ha potuto accudire la propria bambina da poco partorita 
grazie all’unione delle forze economiche della comune:  
 
Linda: stando insieme, unendo le forze, anche economiche, si hanno più risorse. 
Per esempio, io ho finito adesso la maternità obbligatoria. Se vivessi sola con mio 
marito, fuori, io sarei tornata al lavoro oggi. Perché con uno stipendio 
normale….mio marito non lavora è disoccupato adesso, perché è extracomunitario e 
non lo prendono,…con l’affitto da pagare…forse non avrei scelto di avere un 
bambino…invece parlando con Bagnaia, avendo una economia condivisa, mi 
permette di stare a casa tutto il tempo per stare con la mia bimba. Quindi starò a casa 
altri 6 mesi con lo stipendio al 30% grazie a Bagnaia perché abbiamo una economia 
                                                 
529 Testimonianza contenuta in Vignale E., op. cit., p. 59.   
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condivisa, per cui anche se qualcuno guadagna un po’ meno, c’è qualcun altro che 
guadagna un po’ di più, si può fare…posso stare con mia figlia530. 
 
Un altro aspetto positivo della condivisione economica viene 
inoltre sottolineato da Checco, per il quale solo unendo le proprie 
forze si può raggiungere un grado di autosufficienza che permette di 
emanciparsi dal sistema sociale. Lavorare insieme ad un progetto 
consente infatti di raggiungere traguardi maggiori, rispetto a rimanere 
isolati nel proprio spazio intimo e limitato: 
 
lo stare insieme è vivere una vita migliore; la qualità delle relazioni, 
dell’alimentazione, del livello economico sono più gestibili grazie alla vita 
comunitaria. Aderire al Progetto della comune è riconoscere l’importanza della vita 
in comunità. Sperimentare uno stile di vita rispettoso dell’ambiente, basato su un 
uso razionale delle risorse, si realizza unendo le energie per raggiungere 
l’autosufficienza, traguardo invece difficilmente raggiungibile stando rinchiusi nel 
proprio spazio intimo e individuale, più limitato, appunto, nelle risorse e nelle 
energie
531
. 
 
Per Alfredo, inoltre, l’adozione dell’economia comune è un valido 
strumento per una programmazione razionale dei consumi: 
 
l’economia totalmente condivisa consente un migliore utilizzo delle risorse e una 
migliore programmazione dei consumi, sia per quanto riguarda l’uso del telefono, 
dell’elettricità, delle macchine, sia per quanto riguarda il cibo e le necessità della 
famiglia. 
 
Le entrate interne della comune provengono dall’azienda biologica, 
dalla vendita della legna e dei prodotti della terra da essi coltivata. 
Altre entrate sono le attività dell’esterno (alcuni individui sono 
insegnanti, bibliotecari, etc.). Quando una persona decide di entrare a 
far parte dell’esperienza mette in comune tutti i beni che ha. Chi ha 
una casa può venderla, assicurandosi di non avere eventuali problemi 
di pendenze e simili. Poi mette i propri beni in comune mediante un 
atto di espropriazione volontaria. La comune infatti si regge su questo 
esercizio di solidarietà economica reciproca, sia che la persona abbia 
portato molto, sia che non abbia portato niente.  
 
Amy: le decisioni prese per consenso in un’assemblea settimanale danno la 
possibilità di essere precisi, se qualcuno ha bisogno di qualche cosa in particolare lo 
chiede e si decide insieme ovviamente.   
 
Chi lascia l’esperienza dopo tre anni di permanenza, come membro 
a pieno titolo della comune, riceve 7500 euro di buona uscita (non 
importa che uno ha messo tanto o poco quando è entrato). Ciò 
dovrebbe aiutare la persona a reinserirsi di nuovo nell’economia 
diversificata.  
 
Amy: se qualcuno è in gravi difficoltà ci si può parlare e siamo solidali. Certo se 
                                                 
530 Ivi, p. 58. 
531 Testimonianza contenuta in Presentazione film-documentario: La comune di Bagnaia, un 
frammento di utopia, cit. 
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uno ha venduto la casa non gli si ricompra. I pro e i contro li potete immaginare. 
Abbiamo stabilito questo dopo tanti anni. A volte le persone sono uscite bene e altre 
no. Una volta una persona che aveva messo molti fondi li ha ripretesi e una parte 
riottenuti. Come in una famiglia uno non può dire prendo la mia parte e me ne vado 
perché questo destabilizzerebbe l’equilibrio… per evitare questo abbiamo deciso la 
cifra di 7500 euro e per ora sta funzionando.  
 
Mentre inizialmente condividere i propri beni e la proprietà era un 
atto fondamentale per entrare a far parte dell’esperienza, soprattutto 
per la necessità di ampliare o di costruire ex novo le abitazioni o i 
magazzini o comprare nuovi macchinari, nel tempo questo principio 
ha acquisito maggiore elasticità. Le persone che sono entrate 
successivamente, hanno scelto di mettere in comune la loro proprietà 
solo quando hanno sentito che era il momento giusto. 
 
Amy: io sento di avere quello che mi basta per vivere, non mi manca niente. 
Prima di venire a vivere a Bagnaia facevo i conti a fine mese e non mi bastava mai e 
forse mi privavo di più delle cose, perché dovevo pagare le bollette, la casa, il 
mutuo, etc. Ora ho una paghetta che so che posso spendere come voglio. Per me è 
una grande liberazione. 
 
 
 
5.4 Proprietà collettiva. 
 
La proprietà è collettiva e indivisa.  
Dal momento che al livello giuridico lo stato italiano non prevede 
una  forma di proprietà comunitaria, Bagnaia ha deciso di costituire 
un’associazione  ONLUS composta dai propri membri a cui è intestata 
a fondo perduto tutta la proprietà e di istituire una Cooperativa per 
gestire legalmente le entrate dell’azienda agricola. La comune ha utili, 
la cooperativa normalmente chiude in pari. Gli utili ottenuti vengono 
rinvestiti all’interno della realtà della comune. La comune, dunque, 
comprende i redditi agricoli e i redditi che vengono dall’esterno.  
Nessun individuo, d’altro canto, è proprietario individualmente e 
tutti i beni sono di proprietà dell’associazione composta in solido da 
tutti i componenti dell’esperienza. In questo senso Bagnaia regge la 
propria realtà su principi di solidarietà e di fiducia reciproca, al punto 
che ciascun membro rinuncia, per la collettività, all’eredità privata da 
destinare ai propri discendenti:   
  
Alfredo: riguardo alle tasse abbiamo dovuto inventarci due soluzioni legali, 
proprio perché non c’è una legge che riconosce le comuni e le comunità in quanto 
tali. Abbiamo dovuto costituire un’associazione no profit di promozione sociale che 
detiene la proprietà dei beni. Quindi nessuno di noi è proprietario individualmente, 
ma il proprietario di tutto è l’associazione. Ci sembrava evidente, infatti, che se si 
realizzava un progetto insieme, non poteva essere di nessuno la proprietà. Abbiamo 
fondato un’associazione a cui abbiamo passato tutta la proprietà. Da un punto di 
vista economico, la formazione dell’associazione può sembrare un suicidio, perché 
di fatto la proprietà non è più nostra… è vero che la proprietà siamo noi, ma per la 
legge non è più nostra. Finché l’associazione è in vita tutto rimane a noi, il giorno 
che per qualche ragione essa venisse sciolta, il patrimonio non è più nostro. 
Abbiamo dovuto costituire una cooperativa agricola per seguire i lavori dell’azienda 
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e quindi di conseguenza l’associazione che affitta alla cooperativa agricola procura 
le strutture necessarie per portare avanti l’attività economica. Quindi l’attività 
economica che si svolge in campagna si svolge secondo le regole delle cooperative. 
Per quanto riguarda i redditi individuali sono tassati sulla base della legge. Io ad 
esempio faccio l’insegnante e pago le tasse che sono previste secondo la tipologia di 
questo lavoro. La nostra cooperativa agricola, inoltre, ha delle porte che si aprono in 
base alle competenze e al numero delle persone che intendono lavorare dentro la 
cooperativa agricola. Per esempio, se c’è qualcuno che se ne va e faceva un 
determinato lavoro – come è accaduto nel passato – avevamo l’allevamento dei 
conigli e delle pecore, abbiamo dimesso i conigli e dimesso le pecore. Ma se venisse 
qualcuno che vuole fare il pastore le porte si riaprono per questa persona. Un tempo 
facevamo le conserve per la vendita. Abbiamo smesso di farle perché la persona che 
c’era prima non lo fa più, ma se rientrasse qualcuno che lo volesse fare ben venga e 
via dicendo. La cooperativa ci dà la possibilità di agire sulla base di una situazione 
di fisarmonica, possiamo restringere come possiamo ampliare. Possiamo permetterci 
tutto questo, perché c’è anche l’altra economia di quelli che lavorano fuori. Noi 
rifiutiamo la specializzazione in un determinato settore e per questo motivo si è 
mantenuta la struttura del podere toscano, dove produciamo praticamente di tutto 
prevalentemente per l’auto-sussistenza e quindi prevalentemente per raggiungere il 
principio di una totale auto-sufficienza alimentare ed energetica. Questo è il quadro. 
Il problema lo abbiamo con chi lavora all’esterno in una società imprenditoriale. 
Abbiamo due persone nostre che sono membri di un società che fa lastricati di strade 
a Siena, restauri storici, etc. In quei casi loro danno tutto alla comune, ma non danno 
quella parte che deve appartenere alla società di cui essi fanno parte. Ma il reddito 
personale, come per tutti noi, viene versato interamente nella realtà della comune. 
Noi siamo anche un’azienda agricola, quindi vendiamo anche i nostri prodotti. 
Anche se l’obiettivo fondamentale è l’autosufficienza, su alcune produzioni 
principali (vino, miele, olio, legna…) spingiamo per poter riavere un’entrata. 
Vendiamo tutto in azienda e prevalentemente a persone del posto, chi vuole sentire e 
comprare i nostri prodotti e viene ad esempio da Bergamo viene da noi a prenderli. 
Non abbiamo una distribuzione né nei mercati locali, né nei negozi. L’uso del 
denaro che ne facciamo è questo: lo investiamo costantemente nei progetti della 
comune. Quello che dentro la comune c’è è la circolazione del denaro. C’è 
semplicemente una logica di scambio di attività e di prodotti. Poi abbiamo 
un’economia totalmente condivisa e questo è un altro modo di differenziarsi dal 
sistema. 
 
La comune ha raggiunto un’autosufficienza alimentare dell’80-
85%, producendo, oltre che i prodotti agricoli e quelli derivanti 
dall’allevamento, pasta biologica, pane e saponi ecologici. Per 
sopperire la mancanza di alcuni generi alimentari che l’esperienza non 
riesce a produrre al proprio interno, Bagnaia tende ad acquistare 
comunque prodotti biologici. Per quanto riguarda le lavatrici, invece, 
essa utilizza delle noci di piante saponarie (sapindus indica), di per sé 
molto efficaci e per niente inquinanti.  
La proprietà dell’associazione di Bagnaia, inoltre, è composta da 
una grossa casa colonica (di circa 450 mq) costituita da varie 
costruzioni che servono come abitazioni, ma anche come cantina, 
stalla, pollaio, deposito, officina, falegnameria, mattatoio, laboratorio 
delle conserve e del formaggio, fienile, ricovero per le attrezzature, 
stanza del riciclo, lavanderia, laboratorio  di scultura e da una grossa 
palestra in cui è esposta una biblioteca e dove si praticano yoga e 
danze popolari e un pergolato dove spesso si danza all’aperto.  
Della casa colonica le parti abitate sono due: «il Melograno» 
composto da un grande salone in cui è presente un «soggiorno» con 
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camino e divani per la conversazione e una tavolata in grado di 
accogliere numerose persone. Adiacente al salone troviamo una stanza 
più piccola con ulteriori tavolini e la cucina comune. La parte 
superiore è destinata alla zona notte. La seconda parte abitata «il 
Nocciolo» è invece composta da un ingresso, da una piccola saletta 
con la televisione, una zona  «soggiorno» con caminetto e divani, una 
stanza non molto grande con un tavolino per mangiare e una piccola 
cucina utilizzata in casi eccezionali. Per usufruire della cucina piccola 
e cenare nella saletta, solitamente utilizzata per garantire un po’ di 
privacy alle persone, i membri devono prenotarsi in un apposito 
calendario. Nella parte superiore sono collocate le camere da letto. 
Nessun membro ha un bagno personale, ma tutti utilizzano i servizi 
indistintamente. 
Riguardo l’uso delle televisioni, anch’esse comuni, Alfredo 
racconta gli accordi a cui sono pervenuti i vari membri:  
 
noi abbiamo una televisione dove chi vuole può vedere i programmi normali e 
un’altra televisione con il videoregistratore. Dopodiché c’è un’altra televisione che è 
ammessa nella camera di un nostro comunardo che ha alcuni problemi di carattere 
psicologico e allora per lui abbiamo deciso di lasciargli la sua televisione dove ci 
guarda le partite di calcio, perché lui è veramente un grande appassionato. Abbiamo 
quindi trovato un compromesso al minimo. 
 
Una nota particolare della comune è data dal fatto che ogni 
individuo ha una propria camera, non esiste una camera da letto per la 
coppia che deve riuscire, nell’ambito collettivo, a ritagliarsi i propri 
spazi di intimità. In questo senso, per la comune il rispetto per 
l’individuo e non per la coppia o per la famiglia è posto come 
obiettivo prioritario.   
 
Linda: ogni individuo ha il suo spazio ed è molto importante. Per esempio, non 
c’è la camera della coppia, c’è la camera dell’individuo. Quindi io individuo ho la 
mia camera. Sono sposato o sto con Tizio che ha la sua camera. Poi siamo noi a 
decidere dove dormire, come fare eccetera….ma siamo in una comune ed è 
fondamentale questa cosa
532
. 
 
Amy: punto dolente della comune, in cui la coppia è messa a dura prova. 
Mancanza di spazi autonomi. Bisogna ricercarsi e trovare il tempo di stare insieme. 
Ciascuno ha una propria stanza (anche i bambini). Quasi tutti si sono lasciati, o 
hanno lasciato la comune perché uno dei membri della coppia non aveva piacere di 
condividere l’esperienza collettiva.  
 
Ciò rappresenta una grande difficoltà per Bagnaia, dal momento 
che la motivazione principale che ha portato la maggior parte delle 
persone ad uscire dall’esperienza ha origini sentimentali.  
Un’altra regola della comune (in un primo momento maggiormente 
osservata rispetto ai toni più elastici attuali) è quella di accettare la 
condivisione dell’educazione dei bambini, al fine di rendere partecipi 
gli altri membri della responsabilità genitoriale, uscire dai ruoli fissi di 
padre e madre appartenenti alla famiglia tradizionale e, al contempo, 
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per consentire ai figli (soprattutto nel momento delicato 
dell’adolescenza) di avere più figure di riferimento a cui chiedere 
sostegno o consiglio.  
 
Checco: poi un’altra cosa è quello di voler partecipare alla crescita e 
all’educazione dei figli, sempre privilegiando i genitori della famiglia di 
origine...però anche con il concorso di tutti… 
 
Linda: io sono cresciuta qua dentro e voglio o meglio, spero che mia figlia cresca 
qua. Poi quando sarà grande farà quello che vuole. Però adesso cresce insieme, non 
solo a babbo e mamma, ma a tutti gli zii e nonni…chiamati così. Io sono nata qui e 
come punto di riferimento ci sono i genitori, però ci sono anche gli altri quando non 
ci sono i genitori; o anche quando ci sono, possono darti una mano, darti un 
consiglio…c’è poi il periodo adolescenziale, quando i tuoi genitori non li puoi 
vedere, ci sono tutti gli altri, che non sono i genitori di sangue, e magari ci può 
essere un rapporto....e non è poco. Così anche i bambini imparano a rapportarsi con 
persone adulte e non solo con i genitori
533
. 
 
Amy: da noi i figli sono figli della comune, anche se la famiglia naturale ha 
diritto all’ultima parola nella scelta che poi faranno, ma vi è l’obbligo di consultarsi 
costantemente sulle scelte con la comune e avere anche da parte della comune 
l’input necessario. Ovviamente la comune si fa carico in termini di solidarietà 
economica di tutto ciò che è necessario. Questo vale per tutto…dalla sanità appunto, 
all’istruzione… 
I figli escono, ma poi ritornano e di solito anche con il compagno, da qui il 
problema dello spazio. Comunque l’idea nostra è che un figlio cresciuto che ha 
finito di studiare (perché quando vuole studiare sosteniamo il ragazzo) a quel punto 
è pronto per decidere se restare o uscire. I ragazzi devono decidere della loro vita. 
Per il momento stiamo sperimentando la gioia di essere nonni. I nostri figli sono 
sempre andati alla scuola statale. Alle origini avevamo molti bambini piccoli e li 
mandavamo tutti insieme alla stessa scuola che tra l’altro era molto vicina alla 
comune.  
 
L’educazione dei figli e l’istruzione riguarda tutti, quindi chi sa 
fare qualcosa insegna agli altri a farla. L’educazione dei figli può 
essere inoltre una fonte di disagio e di conflitto tra i membri. Per 
questo motivo la comune ritiene opportuno parlare insieme e valutare 
le varie scelte da adottare (ad esempio, alcuni genitori preferiscono 
non far guardare la televisione ai propri figli e altri sì).  
 Dal 1979 all’89-90 a Bagnaia il ruolo dei genitori era 
completamente annullato e le decisioni venivano prese dall’assemblea. 
Successe però che i figli cominciarono a ribellarsi non ai propri 
genitori, ma all’organo dell’assemblea stessa. Per questo motivo la 
comune ha valutato l’eccessiva intromissione dell’assemblea 
decidendo di dare l’ultima parola ai genitori.  
 
Amy: per quanto riguarda l’educazione dei figli, i genitori hanno l’ultima parola 
anche se come ho detto prima la comune aiuta e consiglia. L’educazione dei figli e 
l’istruzione riguarda tutti, quindi chi sa fare qualcosa insegna agli altri a farla. 
L’educazione dei figli può essere inoltre una fonte di disagio e di conflitto tra i 
nostri membri. Non è facile parlare con i genitori che spesso sono troppo permissivi 
o troppo rigidi. E’ per questo che è opportuno che tutta la comunità parli insieme e 
valuti le varie scelte da adottare ad ex. Alcuni genitori preferiscono non far guardare 
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la televisione ai propri figli e altri sì…Dal 1979 all’89-90 a Bagnaia il ruolo dei 
genitori era completamente annullato e le decisioni venivano prese dall’assemblea. 
Successe però che i figli cominciarono a ribellarsi non ai propri genitori, ma 
all’organo dell’assemblea stessa. Per questo motivo abbiamo valutato l’eccessiva 
intromissione dell’assemblea e abbiamo deciso di dare l’ultima parola ai genitori. In 
generale, tanto male i nostri figli da noi non sono stati, perché sono comunque tutti 
tornati con relativa/o compagna/o. Se un ragazzo vuole partecipare a tutte le nostre 
attività è incoraggiato a farlo. In generale, tanto male i nostri figli da noi non sono 
stati, perché sono comunque tutti tornati con relativa/o compagna/o. Se un ragazzo 
vuole partecipare a tutte le nostre attività è incoraggiato a farlo.  
 
Riguardo infine la possibilità di ospitare persone esterne desiderose 
di «toccare con mano» come si svolge la vita di tutti i giorni nella 
comune, Alfredo mette in luce i problemi legati soprattutto alla 
mancanza di spazio e le modalità di accoglienza adottate da Bagnaia: 
 
Alfredo: purtroppo l’ospitalità dobbiamo limitarla, perché la nostra realtà è 
piccola e a volte è difficile convincere le persone che non è solo il posto letto che ci 
manca, ma lo spazio. Vogliamo accogliere il nostro ospite bene e la mancanza di 
posto potrebbe creare delle sofferenze reciproche. Per i curiosi e quelli che vengono 
la prima volta noi abbiamo il sistema della giornata aperta dove condividiamo con i 
nostri ospiti la giornata che dimezziamo in vari intervalli e dove qualcuno di noi si 
rende disponibile. Se uno improvvisa infatti, può capitare che ognuno di noi è al 
lavoro e non ha il tempo nemmeno di scambiare una parola. É previsto anche un 
soggiorno più lungo in cambio di lavoro per i volontari iscritti all’associazione 
WWOOF, associazione internazionale di volontariato che organizza scambi di 
soggiorno-lavoro in fattorie biologiche ed ecovillaggi. Non vogliamo scambi di 
denaro per l’ospitalità. Qualche volta facciamo l’ospitalità per la solidarietà. Per 
quanto riguarda l’accoglienza di nuovi membri, per il momento non abbiamo il 
posto, anche se ci stiamo attrezzando, forse il prossimo anno avremo qualcosa da 
dirvi, ma per il momento la questione non è fattibile. In ultima cosa, se una persona 
arriva e non rispetta i principi della comune, in genere la persona da sé capisce che 
non è il caso, spesso non c’è sintonia o ci sono dei problemi che non possiamo 
aiutare a risolvere in quei pochi casi se la persona non capisce da sé, cerchiamo di 
parlane e incoraggiamo con qualche aiuto a trovare altre soluzioni ai problemi della 
persona. 
 
 
 
5.5 Accorgimenti ecologici. 
 
I terreni di proprietà dell’associazione di Bagnaia comprendono 50 
ha di bosco ceduo, da cui ricava legna da ardere e 30 ha adibiti alla 
coltivazione di ulivi, foraggi, vigneti, cereali, e di due orti, quello più 
piccolo coltivato con le tecniche di agricoltura naturale (o sinergica). 
L’ampiezza degli orti e la quantità di prodotti da coltivare è stata 
progettata in base al numero di membri della comune e dunque per 
soddisfare il loro fabbisogno nutritivo nel lungo periodo.  
L’attenzione per l’ambiente è sempre stato un elemento 
caratterizzante dell’esperienza: lo dimostra la scelta della campagna, 
piuttosto che di un contesto urbano come luogo di insediamento della 
comune. La campagna infatti è concepita come un’istanza primaria al 
valore dell’autosufficienza e dell’indipendenza dalla società esterna, 
data dalla possibilità di consumare i prodotti della terra coltivati.  
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Agli inizi la comune pur non usando fertilizzanti, utilizzava alcuni 
pesticidi chimici per coltivare. Col tempo, l’esigenza di condurre una 
vita più sana ha portato l’esperienza ad abbandonare il metodo 
tradizionale di coltivazione e ad abbracciare integralmente la coltura 
biologica (grazie anche all’incontro con persone che hanno stimolato 
tale decisione), utilizzando esclusivamente humus naturale derivante 
dai vari compostaggi per ottenere una concimazione organica minerale 
e naturale. Per sopperire alla necessità di humus di buona qualità da 
destinare alla concimazione degli orti, la comune ha adibito uno 
spazio adibito al compost, dove ammucchiare una certa quantità di 
materiale vegetale che una volta marcito fornisce alla terra il 
nutrimento richiesto. Al terreno viene inoltre somministrato il 
concime organico formato dalle deiezioni degli animali.  
L’obiettivo è inoltre quello di arricchire la vita del suolo e di 
combinare le piante in modo da tener lontani i parassiti infestanti, 
senza ricorrere a trattamenti chimici. Nell’orto coltivato con il metodo 
dell’agricoltura sinergica o naturale si bandisce la monocultura 
coltivando piante adatte a stimolarsi reciprocamente (ad esempio fiori 
ed ortaggi) e si impiantano siepi e piante rampicanti per la protezione 
dai venti e per consentire al terreno di regolare le escursioni termiche.    
La comune sta sperimentando, in collaborazione con l’agenzia 
regionale toscana, forme di coltivazione della vite che non necessitano 
dell’uso del solfato di rame.  
Un’altra attività da essa perseguita è inoltre la riscoperta dei semi 
antichi e autoctoni per quanto riguarda il grano, le angurie, i meloni, 
etc., in collaborazione con l’Università di Firenze. Attualmente i 
prodotti raccolti sono certificati biologicamente. 
La produzione agricola, condotta con metodi biologici è abbastanza 
varia e insieme all’allevamento degli animali mira a una relativa 
autosufficienza sul piano alimentare. 
Nella comune, inoltre, si allevano mucche da latte e vitelli, animali 
da cortile (polli, tacchini, faraone, conigli, etc.), api e per alcuni anni 
anche maiali. Molti prodotti vengono direttamente consumati dalla 
Comune, i restanti vengono venduti a vicini e amici.  
Riguardo l’allevamento del bestiame, finalizzato alla produzione di 
latte, formaggi e carne, viene garantito agli animali la possibilità di 
pascolare liberamente in ampi appezzamenti di terreno. Il bosco è 
invece tutelato effettuando tagli a rotazione garantendone la 
rigenerazione. La legna raccolta è utilizzata per il riscaldamento 
invernale e in parte venduta. 
Da un punto di vista dell’autosufficienza in termini energetici, la 
comune ha scelto tecnologie in grado di conciliare sia il risparmio 
energetico che l’indipendenza, anche se non totale, dal sistema 
energetico convenzionale. Il riscaldamento è infatti ottenuto con 
pannelli solari (che catturano i raggi del sole, scaldano l’acqua 
contenuta nella serpentina del pannello, trasmettendo poi ad una 
cisterna), con una stufa-caldaia a gassogeno alimentata con la legna 
dei boschi e biomasse (i biocombustibili solidi, ad esempio il legno o 
la paglia, possono essere usati nelle stufe e in piccoli impianti per la 
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produzione di calore e di energia elettrica, mentre i biogas, provenienti 
dalla fermentazione dei rifiuti organici e delle biomasse verdi e 
costituiti principalmente dal metano, si adoperano per produrre 
energia termica meccanica ed elettrica).  
I costi di mantenimento sono sostenuti dalla comune grazie alla 
gestione collettiva delle spese. Nel 2008 sono stati impiantati dei 
pannelli fotovoltaici (le celle fotovoltaiche convertono direttamente la 
luce solare in energia elettrica) in grado di coprire fino ai 2/3 dei 
fabbisogni elettrici.  
L’intenzione futura è invece quella di realizzare un impianto 
rudimentale di fitodepurazione delle acque.   
 
Alfredo: realizzeremo una fitodepurazione abbastanza rudimentale, grazie a un 
piccolo laghetto, abbiamo ricavato una vasca di 4 metri e mezzo di profondità e 40 
metri di larghezza e 20 di lunghezza nella quale noi raccogliamo le acque piovane. 
Abbiamo un sistema di incanalamento delle acque fino al laghetto che noi 
utilizziamo per i nostri due orti, uno biologico e uno sinergico. Per quanto riguarda 
le macchine stiamo cercando di mettere su ciascuna un metano gpl, anche se non 
tutte sono predisposte e istallate allo stesso modo, ma cerchiamo comunque di 
procedere in quella direzione. Ci teniamo molto alla differenziazione…a parte il 
fatto che abbiamo la terra e l’organico lo riutilizziamo immediatamente e per quanto 
riguarda l’inorganico abbiamo una stanzetta predisposta per la raccolta differenziata 
e una volta ogni 10 giorni carichiamo il nostro furgone e lo portiamo nelle aree 
adibite alla raccolta differenziata del nostro comune. Il 26 buttiamo via un grosso 
saccone di indifferenziata…(fate il conto rispetto a quello che viene consumato da 
una semplice famiglia di tre persone), questo è il quadro complessivo, poi ci sono 
ovviamente tante attenzioni per l’agricoltura biologica: usiamo il nostro letame e 
non fertilizzanti chimici, né pesticidi di nessun genere. Stiamo sperimentando forme 
di coltivazione della vite – d’accordo con l’agenzia regionale toscana - che non 
necessitano dell’uso del solfato di rame, così come un’altra attività che portiamo 
avanti è quella della riscoperta dei semi antiche e autoctoni per quanto riguarda il 
grano, le angurie, i meloni e via dicendo. Questo programma è portato avanti in 
collegamento con l’Università di Firenze. Ci sono quindi una serie di attività che si 
fanno nell’ottica di una riproposta ecocompatibile e cercando anche – per quanto 
riguarda i nostri bisogni quotidiani – di limitare al massimo lo spreco. Tranne 
appunto per il cibo, perché appunto ripeto da noi non è sprecato! Per i telefonini noi 
abbiamo resistito fino a tre anni fa negandoli e cercando di non introdurli. Avevamo 
un solo telefonino per tutta la comune. Oggi ne abbiamo due, anche se diversi di noi, 
facendo attività esterne, ne hanno comunque bisogno per motivi di lavoro (anche se 
la ricarica se la autopagano). Cerchiamo di stare attenti e ricicliamo il più possibile. I 
vestiti ci arrivano o ce li passiamo tra di noi, poi la gente che ha smesso di utilizzare 
qualche cosa ce la regala. Per quanto è possibile cerchiamo di evitare l’uso della 
plastica, anche se questo implica delle contraddizioni. L’importante è prenderne 
consapevolezza. Ognuno di noi fa quello che può e cerca di imparare anche dagli 
altri come evitare certe trappole. Ad ex. noi non buttiamo mai via i sacchetti di 
plastica. Abbiamo un posto in cucina dove li conserviamo e li utilizziamo quando ci 
servono. Ad ex vai al mare e allora prendi un sacchetto, dopodiché quando lo hai 
usato lo butti nel cestino de rifiuti. Si cerca comunque di utilizzarlo il più possibile. 
In generale noi cerchiamo di riciclare e di privilegiare cose con un minore involucro, 
magari comprando nei negozi biologici si cerca di privilegiare ciò che ha una minore 
quantità di plastica. Il problema vero sono i detersivi, anche se quei contenitori li 
puoi anche utilizzare successivamente per altri scopi (ora stanno istallando dei 
distributori per detersivi e questo farebbe ridurre l’acquisto di contenitori). 
Ovviamente è una lotta impari, occorrerebbe cambiare qualcosa d’altro di carattere 
politico sennò non ti salvi! 
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5.6 Metodo decisionale. 
 
Il metodo del consenso, ideato da Briggs, tende a risolvere i 
conflitti in forma pacifica e a far pervenire il gruppo in modo 
cooperativo a decisioni che tutti possono appoggiare, anche se non 
completamente condividere. La sua efficacia è tale che esso viene 
applicato non solo all’interno delle comuni, ma in diversi ambiti 
sociali come ad esempio negli uffici o nelle grandi aziende. 
Di fronte alla necessità di dover prendere una decisione il gruppo 
decide di riunirsi per deliberare su un solo specifico argomento 
strutturato con un dettagliato ordine del giorno. Tutti i membri, in 
possesso delle medesime informazioni, esprimono di fronte ad un 
facilitatore (in grado di coordinare le dinamiche assembleari, di 
mantener costante l’attenzione su quel determinato obiettivo, superare 
i conflitti eventualmente creati) le proprie opinioni sull’argomento, 
valutando sia le posizioni totalmente divergenti che i punti in comune 
emersi da tale confronto. Se lo desidera, il facilitatore, che può essere 
a turno un membro della comune o un esterno, può decidere di non 
prendere parte alla decisione finale per meglio concentrarsi sul 
corretto adempimento del proprio ruolo. 
Una volta completata la discussione e problematizzato l’argomento, 
al momento della decisione finale i membri si trovano di fronte a tre 
opzioni: bloccare, stare da parte o dare il consenso. La prima è una 
posizione di netto rifiuto e si verifica quando un individuo crede che 
accettare la proposta comporti una violazione dei principi ispiratori 
della comune o implichi una minaccia per la sicurezza del gruppo. 
Non è possibile infatti bloccare una decisione per fini particolaristici o 
preferenze individuali. 
La posizione dello stare da parte indica che l’individuo non 
condivide personalmente la proposta avanzata, ma rendendosi conto 
delle ricadute positive di tale provvedimento sul gruppo, si limita 
semplicemente a non assumersi la responsabilità nel prendere tale 
decisione. Dare il consenso, infine, significa appoggiare in modo 
solidale la decisione del gruppo, anche se l’individuo non è 
completamente d’accordo su ogni aspetto della proposta. 
Tale metodo non prevede dunque una votazione finale, ma giunge 
alla decisione finale solo dopo aver presentato, discusso, modificato le 
proprie idee.  
 
Monalda: abbiamo sempre usato questo metodo, anche quando non sapevamo che si 
chiamava così, perché per noi era importante che ognuno potesse esprimere la propria 
opinione e che non ci fosse una minoranza e una maggioranza e che tutti fossimo d’accordo 
su una decisione o un argomento534. 
 
Nel tempo tale metodo è stato perfezionato grazie anche ai corsi 
sulla comunicazione ecologica tenuti da Liss, tecnica utilizzata al fine 
di perseguire un’ecologia dei rapporti umani e di impostare le proprie 
                                                 
534 Testimonianza contenuta in Presentazione film-documentario, cit. 
 186 
relazioni sociali sui principi di solidarietà, non violenza, aiuto 
reciproco.  
   
Amy: da anni Bagnaia adotta il metodo del consenso, portando avanti la 
comunicazione ecologica e non violenta, facendo corsi a questo riguardo per 
formarci in questa direzione, cerchiamo di mantenere un livello di comunicazione 
elevato tra di noi e ovviamente adottiamo il massimo rispetto per le posizioni 
reciproche. Non ci sono maggioranze o minoranze, prima di prendere qualsiasi 
decisione, si aspetta di essere tutti d’accordo. É un processo lungo, perché si parte 
talvolta da posizioni molto diverse. L’importante è trovare un avvicinamento, una 
soluzione che possa andare bene a tutti. Ognuno deve esprimersi, ascoltare le 
posizioni degli altri per arrivare ad una conclusione comune. Forse inizialmente non 
avevamo neppure la consapevolezza che questo modo di prendere le decisioni si 
chiamava consenso. Ritenevamo naturale non avere delle minoranze insoddisfatte. 
Abbiamo poi approfondito e fatto dei corsi per acquisire il metodo per tenere le 
riunioni. Oltre al metodo del consenso utilizziamo anche la comunicazione 
ecologica, un metodo che aiuta a capire come ascoltarci e come accogliere le idee 
altrui anche se in realtà non le condividiamo. Ci incontriamo regolarmente ogni 
lunedì sera, ma quando avvertiamo il desiderio di confrontarci su una particolare 
tematica troviamo anche altri momenti per ascoltarci, spesso anche con l’aiuto di un 
facilitatore esterno, con il compito di mantenere l’attenzione su un determinato 
argomento richiamando alla concretezza, di fare in modo che tutti si esprimano, di 
stare attento che non ci siano persone con la volontà di prevalere sugli altri, di 
puntualizzare anche quando abbiamo fatto un piccolo passo in avanti, di sottolineare 
quindi gli aspetti già condivisi. Da noi, inoltre, è importante che tutti imparino a fare 
un verbale o a tenere una riunione, perché tutti siamo soggetti attivi e partecipiamo 
in prima persona ai processi decisionali del gruppo. 
 
Linda: ci vuole anche tanto per raggiungere il consenso, non è semplice, però, 
parlandone, parlandone, discutendone, confrontandosi, alla fine si riesce sempre a 
trovare questo punto di incontro. Si parte magari da posizioni differenti, poi a furia 
di parlare, col passare del tempo, magari pensi che quello che ha detto non è così 
sbagliato …e si arriva a una decisione comune. Naturalmente siamo fatti in tanti 
modi; c’è chi parla di più, chi parla meno, chi parla meglio, chi peggio, chi è più 
informato su alcune cose, chi meno,….certo ci può essere chi è più carismatico, 
come carattere, ma se io devo prendere una decisione e magari sono una che parla 
poco, ma se dico che a me non va bene, la decisione non si prende proprio. Per cui 
finché non siamo d’accordo tutti, la decisione non si prende e questo è 
fondamentale
535
. 
  
 
 
5.7 Organizzazione interna. 
 
Bagnaia ha un’organizzazione interna basata sulla collaborazione 
di tutti i membri riguardo i lavori domestici come la cucina e le 
pulizie, decidendo settimanalmente con dei turni, chi deve fare cosa.   
 
Amy: si cerca di intercambiarsi per evitare che siano i maschi o le femmine a 
fare specifici lavori, crediamo fermamente nell’importanza della parità tra i sessi. 
Per questo non lasciamo troppo alla spontaneità…il week-end abbiamo dei turni 
speciali che includono oltre alle pulizie e alla cucina, la cura degli animali. Chi 
lavora seriamente impara a curare gli animali anche se non è per niente incline. Lo 
fa e impara, così acquisisce una possibilità in più di partecipare ad ogni aspetto della 
                                                 
535 Testimonianza contenuta in Vignale E., op. cit., p. 65. 
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vita quotidiana. Siamo organizzati per rotazioni. In agricoltura invece chi lavora in 
modo fisso sulla terra, via via è andato specializzandosi, quindi c’è un responsabile 
fisso per gli animali e uno per il vino, la cantina…però questo non deve essere inteso 
come una fossilizzazione di un ruolo, si cerca infatti di passare la mano anche ai più 
giovani e questo vale anche per l’amministrazione che è veramente uno dei lavori 
più ingrati e che speriamo di ruotare. Anche le attività esterne, ad esempio il 
giardino, la biblioteca, la sala multiuso, la pulizia e la manutenzione degli spazi 
collettivi esterni, tagliare l’erba, si cerca un po’ spontaneamente, un po’ 
organizzandosi di mantenere sempre la situazione sotto controllo e in ordine.  
 
Tutti i lunedì sera c’è l’assemblea. Se l’argomento all’ordine del 
giorno è particolarmente problematico e impegnativo, alla discussione 
viene dedicato un sabato o una domenica (o entrambi i giorni). I 
membri che lavorano all’interno della comune compiono due turni a 
settimana coprendo il pranzo (di solito a questo particolare momento 
della giornata al quale partecipano circa 15 commensali si dedica una 
sola persona) o la cena (alla quale si dedicano due persone perché il 
numero dei presenti è maggiore) e uno di pulizie. Chi lavora invece 
all’esterno compie solo un turno o si occupa della cena poiché assente 
nella giornata. In linea di massima, però, ciascuno discute come 
organizzarsi in base ai suoi orari lavorativi. 
Un altro turno di lavoro è dedicato al bucato e ogni settimana si 
coinvolgono due persone per aiutare la persona che in quel momento è 
l’addetta alle pulizie. La mattina si avviano le lavatrici, si stendono i 
panni e la sera chi è di turno piega e mette a posto i panni asciutti.  
Infine, ogni mese e mezzo circa, ciascun membro deve svolgere il 
turno di fine settimana che occupa solitamente tutto il sabato 
pomeriggio e la giornata della domenica. 
 
Linda: al sabato pomeriggio si dà da mangiare agli animali, si munge e si fa la 
cena; la domenica si fanno gli animali, si fanno le pulizie, il pranzo, al pomeriggio 
gli animali e la cena. Quindi un turno lungo che facciamo una volta ogni mese e 
mezzo così che tutti gli altri possono fare festa
536
.  
 
L’organizzazione dei turni viene esposta nella bacheca della sala da 
pranzo nel fine settimana. Durante i pasti comuni le persone hanno il 
modo di scambiarsi informazioni utili su eventuali impedimenti o 
situazioni impreviste così da poter discutere insieme e trovare il 
giorno più adatto per compiere il turno previsto.  
Una volta l’anno, infine, la comune organizza una riunione sul 
bilancio della propria attività, compiendo così previsioni sui progetti 
futuri, su come investire gli utili eventualmente ricavati (ad esempio 
in nuovi macchinari per l’azienda, nella ristrutturazione di qualche 
edificio, nell’acquisto di un auto nuova, etc.).  
Ogni due mesi la comune organizza una giornata aperta in cui 
alcuni membri si rendono disponibili a far conoscere la propria 
esperienza a dei visitatori esterni.  
 
 
5.8 Rapporto della comune con l’esterno. 
                                                 
536 Ivi, p. 60. 
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 La comune è molto inserita nel territorio, mantenendo rapporti con 
associazioni e di Gruppi di Acquisto
537
 (di cui essa fa parte come 
venditore e consumatore) che con le Istituzioni locali. 
 
Alfredo: io personalmente sono stato consigliere comunale e ho rivestito al 
livello provinciale degli incarichi importanti di carattere amministrativo. 
Attualmente sono libero perché l’ultimo incarico lo ho terminato nel novembre 
scorso.   
 
Il rapporto con le Istituzioni non è sempre stato tranquillo.  
 
Alfredo: in questo momento siamo in una situazione di forte dialettica: da un lato 
noi abbiamo animato e continuiamo ad animare come comune di Bagnaia il comitato 
contro la realizzazione dell’aeroporto di Antignano, però quando si tratta di mettere 
in piedi il Mercatale dei prodotti biologici organizziamo il tutto insieme alle 
istituzioni. É una situazione diciamo abbastanza promiscua, dipende dal tipo di 
argomento sul quale si intende lavorare. Abbiamo anche dei rapporti di scambio con 
i ragazzi palestinesi ed israeliani come progetto di pace con dei finanziamenti da 
parte del Monte dei Paschi. Noi non ci vergogniamo affatto di questi finanziamenti, 
anzi, riteniamo che nel momento in cui loro ci danno un pezzo di quello che hanno 
per finanziare questi progetti ben venga, perché vuol dire che quel pezzo non andrà a 
finanziare delle cose che noi riteniamo totalmente ingiuste.  
 
  
La comune sta inoltre portando avanti il collegamento con il 
G.E.N., entrando così in contatto con numerose persone provenienti 
dai vari paesi e mantiene rapporti abbastanza costanti con tutta una 
pluralità di associazioni tra cui l’associazione radici con le ali con la 
quale collabora ad un progetto di recupero del patrimonio culturale 
contadino e di rivalorizzazione delle canzoni popolari del maggio 
riproposte con arrangiamenti musicali.  
Durante la settimana la comune organizza inoltre diversi incontri 
gratuiti di yoga e di serate dedicate alle danze popolari, aperte a 
chiunque voglia partecipare. Vengono inoltre organizzate feste 
pubbliche come quelle del primo maggio e la festa dell’Aia (che non 
ha una data fissa e si svolge sul finire dell’estate tra i mesi di 
settembre e ottobre in cui vengono chiamati gruppi musicali, artisti di 
strada, organizzati giochi e gare sportive e allestiti banchetti di vario 
tipo. Le offerte libere vengono devolute ad associazioni di 
volontariato). 
   
Alfredo: noi siamo in contatto con un’associazione che si chiama windos for 
peace, organizziamo ogni estate un incontro per la formazione di formatori di pace 
per creare ponti di dialogo tra israeliani e palestinesi, creando occasioni di confronto 
perché la condizione che esiste è di totale ignoranza e di totale chiusura da parte di 
entrambe le culture. Questa associazione si sta ovviamente impegnando contro il 
muro, contro l’occupazione israeliana e cerca di mettere insieme pacifisti israeliani e 
pacifisti palestinesi, creando ponti di confronto e di dialogo. Noi attivamente 
appoggiamo questo e offriamo Bagnaia come base logistica per gli incontri. Quindi: 
                                                 
537 Insieme di persone che acquistano collettivamente e all’ingrosso un bene direttamente dal 
produttore per poi suddividerlo, risparmiando sul costo del bene, sui trasporti ed evitando 
inutili imballaggi. 
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forte integrazione del territorio, dialettiche e dinamiche con le istituzioni che non 
sono rifiutate a-priori e con le quali bisogna avere un rapporto necessario. Nella 
situazione come quella attuale dove noi abbiamo un forte bisogno di un 
riconoscimento delle comuni e delle comunità in quanto tali attraverso una proposta 
di legge al livello nazionale, noi non abbiamo gli interlocutori giusti in parlamento. 
Di conseguenza si tratta di cominciare a lavorare anche seriamente per potere 
mettere piede in parlamento ad esempio con una proposta di legge popolare dal 
basso (vediamo se riusciremo a trovale 50.000 firme certificate), anche se 
ovviamente il percorso sarà molto difficile. 
 
La comune partecipa attivamente a battaglie civiche e politiche (in 
genere delegando una o due persone che si rendono disponibili a fare 
da portavoce del gruppo) e costituisce un punto di riferimento nella 
propria zona per comitati cittadini impegnati nella tutela dell’ambiente 
locale. 
Per quanto riguarda la sanità la comune ha il proprio medico di 
riferimento, molti membri hanno un medico omeopatico. L’esperienza 
adotta inoltre  alcuni sistemi curativi interni grazie a persone esperte 
nelle erbe e alcune malattie vengono curate o prevenute in questo 
modo. Viene applicata l’omeopatia anche agli animali ed evitato 
qualsiasi tipo di intervento invasivo nei loro confronti. 
Bagnaia inoltre è una comune laica e non presenta nessun 
particolare atteggiamento spirituale da seguire.  
 
Alfredo: nell’insegnamento didattico non viene fatta religione e quasi tutti i 
nostri figli non sono battezzati. Solo un membro è di religione cattolica. Se si vuole 
dare una definizione di carattere ideologico, possiamo dire che Bagnaia è su 
posizioni libertarie, quindi su posizioni che esprimono la libertà in tutti i sensi. Non 
una libertà soltanto individuale, ma una libertà che è contemplata anche da una 
libertà collettiva. Ciascuno di noi è felice nella misura in cui vede il proprio limite 
all’interno di un miglioramento complessivo del vivere comune. Di conseguenza, 
quel che perde individualmente, lo acquista collettivamente. 
 
Riguardo al rapporto con il denaro Alfredo descrive infine 
l’orientamento praticato dalla comune:  
 
nell’ultimo incontro fatto tra di noi a Torri superiori abbiamo affrontato questo 
argomento, però tra di noi sono uscite opinioni diversificate. Qualcuno ritiene che 
sarebbe un modo alternativo rispetto alla circolazione normale della moneta, altri, 
sostengono che si tratta comunque di una moneta, per cui bisogna pensare a forme 
diverse rispetto alla moneta locale. Noi abbiamo cercato di creare una moneta locale 
per chi vive nella realtà senese, perché ci sono tante realtà alternative e abbiamo 
cercato di dare il nostro contributo in questo senso, però è solo una delle ipotesi 
fatte. Non abbiamo ancora preso una posizione definitiva, perché anche fra di noi le 
posizioni sono molto diverse e poiché noi decidiamo per consenso, basta anche uno 
che non sia d’accordo e non si prendono le decisioni. Eventualmente, l’obiettivo 
della creazione della moneta locale sarebbe quello di non mettere nei vari scambi un 
elemento speculativo e di carattere finanziario. La moneta locale garantirebbe uno 
scambio fondato sull’equo prezzo, sarebbe di fatto una facilitazione di quello che 
altrove viene realizzato come banca del tempo e di una mediazione e di un valore 
che viene dato dagli associati e avrebbe come vantaggio: quello di fare risparmiare a 
chi vi partecipa la circolazione di denaro, che potrebbe invece essere utilizzato per 
altri scopi. Gli euro poi vanno anche nelle banche che poi finanziano il commercio 
delle armi…Certo…però questo avrebbe un senso in una rete vasta, se invece 
diventa una realtà relativamente piccola, il senso sarebbe modesto e quindi sarebbe 
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meglio puntare a investire il proprio denaro nelle banche alternative o nelle MAG 
che sono operativi in senso alternativo. Noi siamo ad esempio affiliati alla MAG di 
Reggio Emilia dove mettiamo una quota importante dei nostri beni. 
 
Alla luce di quanto emerso è inoltre possibile specificare, in 
conclusione alla descrizione della struttura sociale, economica e 
spirituale di Bagnaia, i problemi che emergono nell’organizzazione 
collettiva dei beni, degli spazi e delle risorse.  
In primo luogo, la mancanza di spazio e di strutture abitative in 
grado di ospitare un elevato numero di persone rende difficoltoso 
permettere a nuovi membri di entrare a far parte dell’esperienza 
comunitaria. 
Il rapporto di coppia è inoltre un punto dolente dell’esperienze 
comunitaria, per la mancanza di spazi ad essa riservati e alla totale 
inclusione dell’individuo nella vita collettiva. I numerosi impegni 
quotidiani diminuiscono infatti il tempo disponibile da dedicare al 
partner.  
Anche il ruolo dei figli non è un elemento trascurabile per la 
continuazione e la riproposizione nel tempo di tale esperienza 
comunitarie. Una volta completato il percorsi di studi e divenuti 
autosufficienti da un punto di vista lavorativo, i figli potrebbero infatti 
decidere di non continuare a vivere nell’esperienza comunitaria. 
L’eredità e l’aiuto economico lasciato dai padri sarebbe in questo caso 
nullo, perché tutti i beni di famiglia rimarrebbero di proprietà della 
comune, anche se è prevista una somma di denaro da utilizzare come 
buono uscita dall’esperienza.  
Se i figli decidono invece di rimanere, questo comporterà nuove 
dinamiche e nuovi equilibri. Una volta deceduti i padri fondatori, i figli 
si troveranno di fronte a due strade percorribili: accettare il così detto 
«contratto sociale» deciso dai padri o decidere di modificarne le regole, 
personalizzando così l’esperienza in base alle nuove esigenze che 
potrebbero snaturare i principi fondanti della comune. In questo senso, 
la famiglia allargata delle comunità intenzionali ha dunque maggiori 
difficoltà di sopravvivenza della famiglia mononucleare della società 
capitalista, anche in relazione alla mancanza, nell’ordinamento 
giuridico del nostro paese, di specifiche normative volte a tutelare la 
fattispecie.  
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 191 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Parte VI: Conclusioni. 
 
 
 
6.1 Conclusioni. 
 
La scuola territorialista italiana ha apportato un peculiare contributo 
al concetto di sviluppo sostenibile integrando nella propria teoria 
approcci alternativi al paradigma della crescita infinita e dell’efficienza 
produttiva (basic needs, self-reliance, ecosviluppo) e pervenendo al 
nuovo concetto di sviluppo locale autosostenibile. 
Tale concetto nasce dalla sinergia delle istanze proposte dagli 
approcci alternativi sopra citati, quali la soddisfazione dei bisogni 
umani fondamentali, lo sviluppo di forme di autogoverno locali capaci 
di poter contare sulle proprie forze, un elevato grado di qualità 
ambientale.  
Integrando tali proposte, la scuola territorialista (o approccio 
antropocentrico) pone l’accento sul territorio, inteso come 
«neoecosistema prodotto dall’uomo»538, «esito dinamico, stratificato, 
complesso di successivi cicli di civilizzazione e sistema di relazioni fra 
comunità insediate (e le loro culture) e ambiente»
539
.  
Secondo tale approccio la sostenibilità si sostanzia in una 
costruzione di sistemi di relazioni virtuose tra le componenti costitutive 
del territorio: l’ambiente naturale, l’ambiente costruito e l’ambiente 
antropico
540
 e, dunque, nel perseguimento di un equilibrio fra le regole 
di costruzione dei luoghi e l’ambiente naturale.  
Gli abitanti, con la loro capacità di ricostruire comunità antropiche 
che sostengono se stesse, che si prendono cura (grazie a sapienze 
ambientali, tecniche e di governo) del proprio territorio devastato e 
contaminato nel corso del tempo dalla presenza umana, che maturano 
relazioni sociali improntate sulla solidarietà e sulla fiducia reciproca, 
diventano dunque i referenti essenziali dello sviluppo autosostenibile. 
«Alla base di questa visione ricompositiva e solidale della 
frammentazione sociale della società degli esclusi, sta la rinascita 
dell’idea di comunità che si sviluppa dalle esperienze concrete di 
riappropriazione cooperativa di spazi per l’abitare e per il produrre»541. 
Comunità concepita nelle sue connotazioni positive di luogo aperto, 
                                                 
538 Magnaghi A., Il progetto locale, cit., p. 59. 
539 Ivi, p. 61. 
540 Ivi, p. 59. 
541 Ivi, p. 109. 
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portatrice di scenari strategici, di accordi su un progetto e produttrice di 
identità differenziate, piuttosto che come luogo chiuso (gated 
community), figlia di paure e di insicurezze, creatrice di identità di tipo 
difensivo e dispensatrice di politiche di esclusione sociale. 
Come risultato di un lungo percorso storico avviato dalla rottura 
della delega nel ‘68, le comunità intenzionali ecosostenibili, così come 
gli altri soggetti di trasformazione sociale (comuni, municipi, reti si 
scambio solidali, banche del tempo e più in generale i soggetti 
appartenenti al movimento contro-alter globalizzazione) rappresentano 
la fase di maturità culturale del processo di partecipazione democratica 
di forze sociali che mirano, dal basso, a modificare le coordinate della 
globalizzazione (ricerca del profitto, individualismo utilitarista, 
competitività, livellamento culturale, inquinamento della biosfera) e a 
ricostituire quei legami sociali ormai allentati dalla crisi dei grandi 
partiti di massa, delle ideologie e delle associazioni sindacali.  
Come vere e proprie pratiche di cittadinanza attiva, gli ecovillaggi 
propongono propri progetti sociali tesi a migliorare la qualità della vita 
dei propri membri non in un imprecisato futuro, ma partendo dalle 
condizioni materiali del presente. Essi, inoltre portano avanti principi di 
sostenibilità economica ed energetica perseguendo stili di vita sobri e 
finalizzati alla riduzione dell’impronta ecologica, riappropriandosi, al 
contempo, del territorio locale e promuovendo con diversa intensità e 
misura,  reti di scambio solidale e di cooperazione con i vari contesti ad 
essi affini.  
I concetti di partecipazione
542
 e dimensione locale divengono 
dunque le chiavi di lettura essenziali del movimento degli ecovillaggi 
(presenti sul territorio italiano), concepito come un vero e proprio 
agente di trasformazione, come spinta propositiva verso una società più 
giusta, sobria ed egualitaria. 
In questa cornice teorica e grazie alla comparazione delle esperienze 
analizzate, è possibile trarre alcune considerazioni generali sulle 
comunità intenzionali. 
Dalle esperienze riportate dagli informatori chiave è possibile 
rilevare la tendenza generale dei membri degli ecovillaggi ad unirsi in 
forme sociali comunitarie per superare l’individualismo tipico della 
                                                 
542
 In tal senso si rende necessaria una precisazione. In sociologia il termine partecipazione è 
utilizzato in due sensi tra loro divergenti. Si parla infatti di una partecipazione forte e di una 
debole. «Nel senso forte partecipazione significa intervenire nei o sui centri di governo di una 
collettività, cioè di un gruppo, di un’associazione, di un’organizzazione, di una comunità locale, 
di uno Stato di cui si è membri; dove partecipare alle decisioni implica una possibilità reale e 
l’atto concreto del concorrere a determinare, su un piano di relativa uguaglianza con gli altri 
membri gli obiettivi principali della vita della collettività, la destinazione delle risorse d’ogni 
tipo a determinati impegni alternativi, il modello di convivenza verso cui tendere, la 
distribuzione tra tutti dei costi e dei benefici. In questo senso un elevato grado di partecipazione 
è uno dei tratti caratteristici della democrazia come forma e metodo di governo di collettività di 
qualsiasi tipo o scala. La partecipazione al governo delle organizzazioni prende forma di 
cogestione, o nei casi più elevati di autogestione. Nel senso debole partecipazione significa 
prendere parte in misura più o meno intensa e regolare alle attività caratteristiche di un gruppo, 
un’associazione…, sussista o meno per il soggetto la possibilità reale di intervenire 
efficacemente nelle o sulle decisioni di maggior rilievo che si prendono nei centri di governo 
della collettività considerata […]». Gallino L., Dizionario di sociologia, voce partecipazione, 
cit., p. 485. 
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società moderna e a realizzare un contatto diretto e rispettoso con la 
natura. La rivalutazione del lavoro agricolo e l’adozione di energie 
alternative, infatti, permette agli ecovillaggi di perseguire diversi livelli 
di autosufficienza alimentare ed energetica.  
Riguardo ai metodi decisionali adottati si rileva la possibilità per 
ciascun membro di decidere in modo più o meno egualitario (a seconda 
delle varie esperienze) sull’organizzazione della vita quotidiana, sulla 
spartizione dei costi e dei benefici, sulla definizione dell’uso delle 
risorse e delle attività, sugli eventuali reinvestimenti degli utili ricavati.   
Un alto grado di partecipazione nei processi decisionali risulta essere 
direttamente correlato all’adozione di un’economia comune e alla 
condivisione della proprietà, mentre tale grado si indebolisce nelle 
comunità che mantengono un’economia individuale e l’esercizio della 
proprietà privata (come ad esempio nel caso di Pignano).  
Da ciò ne consegue che una prerogativa indispensabile per garantire 
un massimo grado egualitarismo e di democrazia risulta essere 
l’adozione di un’economia condivisa e di una proprietà collettiva. Solo 
in questo modo, infatti, a ciascun membro è concesso lo stesso potere 
decisionale e garantito un tipo di uguaglianza non solo formale, ma 
anche sostanziale. «La proprietà comune della terra»
543
, quindi, 
«fornisce la base strutturale che consente ad ogni segmento della realtà 
comunitaria di inserirsi organicamente in un quadro di relazioni alla 
pari»
544
. 
Le comunità che praticano un tipo di economia condivisa affrontano 
inoltre meglio le difficoltà derivanti dalla precarietà lavorativa (rispetto 
a quelle con un’economia individuale), praticano un uso più razionale 
delle risorse e dei consumi, ottengono maggiori risultati in termini di 
produttività, rispetto a quelli che potrebbe ottenere il singolo o una sola 
famiglia. Collettivizzando infatti i beni, le energie, le spese, l’individuo 
ottiene una particolare convenienza da un punto di vista economico. Se 
la proprietà è condivisa il singolo, sentendosi parte essenziale e non 
marginale di un tutto organico, è infatti maggiormente incentivato a 
lavorare per il benessere della comunità-organismo. In questa situazione 
«l’Ich-Bewußtsein (coscienza dell’io)»545 coincide con il «Wir-
Bewußtsein (coscienza del noi)»
546
 e l’interesse collettivo combacia con 
quello personale.  
Rispetto all’economia competitiva, alla destrutturazione del lavoro, 
all’introduzione dei contratti atipici ed individualizzati, al reddito 
incerto legato al precario rinnovo contrattuale, l’esperienza delle 
comunità intenzionali ecosostenibili che propongono un’economia 
condivisa supportano i singoli con un sistema di relazioni sociali 
improntati alla solidarietà, al mutuo aiuto e alla condivisione delle 
spese, garantendo quei diritti previdenziali (diritto alla maternità, 
malattia, sicurezza dello stipendio, etc.) un tempo assicurati 
                                                 
543 Taliani E., Sviluppo come ricerca. Riflessioni, esperienze, metodologie, ETS, Pisa, 1992, p. 
37. 
544 Ibidem. 
545 Ibidem. 
546 Ibidem. 
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all’individuo dallo Stato (a seguito dei contributi trattenuti dagli 
stipendi regolati da contratti a tempo indeterminato). 
La solidarietà comunitaria tipica della famiglia allargata, rileva 
inoltre Delome, è il risultato di un continuo sforzo di interazione e di 
coesione da parte di ciascun membro dell’esperienza, in risposta 
all’indebolimento o alla rottura dei legami sociali. Tale forma di 
solidarietà sostituisce le antiche forme di appartenenza identitaria 
della società industriale, come le associazioni dei lavoratori e la 
famiglia e si costruisce a partire dalle loro rovine, rispettando 
l’individualità del singolo e proteggendolo nelle situazioni di pericolo 
e di urgenza
547
. 
Da ciò è possibile trarre due tipi di considerazioni: per avere 
uguaglianza formale e sostanziale tra i vari membri le responsabilità 
devono essere  equamente condivise; la collettivizzazione delle risorse e 
la creazione di una solida rete di sostegno permette all’individuo di 
gestire i rischi dell’attuale precarietà lavorativa. Infatti, così come nella 
maggioranza delle famiglie appena formate, composte da persone con 
un tipo di contratto atipico o disoccupate è possibile pianificare la 
nascita di un figlio, comprare casa, richiedere un mutuo solo grazie al 
sostegno della famiglia di origine, la famiglia allargata della comune 
amplifica la sicurezza economica dell’individuo garantendone maggiore 
stabilità e sicurezza. 
Riguardo le comunità che adottano un’economia condivisa va però 
segnalata la maggiore difficoltà incontrata dall’individuo ad uscire 
dall’esperienza comunitaria avendo ceduto i propri averi alla collettività 
senza la possibilità di riottenerli integralmente. In questo caso, infatti, la 
scelta del singolo potrebbe essere ostacolata dalla paura di ricominciare 
la propria vita nella società senza le risorse necessarie per la propria 
sopravvivenza (alcune esperienze prevedono una buono uscita, ma le 
cifre stabilite non consentono oggettivamente all’individuo di poter 
programmare seriamente il proprio futuro). 
Laddove l’economia adottata è invece individualistica e la proprietà 
è privata il processo decisionale non è paritario, si riscontra una 
maggiore probabilità di emersione di conflitti e liti tra i singoli individui 
e una minore responsabilità da parte dei membri che non posseggono la 
proprietà dell’ecovillaggio (come ad esempio nel caso di Pignano dove 
due sole persone gestiscono l’amministrazione finanziaria delle attività 
produttive e la proprietà appartiene ad un esterno che non partecipa alla 
vita quotidiana dell’ecovillaggio) nei confronti di eventuali rischi e 
fallimenti economici che potrebbero scaturire da una cattiva 
amministrazione delle ricchezze. In questo caso però uscire dalla 
comunità risulta più semplice e ciascun membro può decidere in 
qualsiasi momento di terminare la propria esperienza senza incorrere 
negli ostacoli economici sopra citati. 
Da ciò si evince che, con molta probabilità, per sopravvivere nel 
tempo la comunità ha bisogno di esprimersi in modo totale e completo, 
                                                 
547 Delome A., La communauté des individus. Une forme contemporaine du lien social, 
Recherches sociologiques, n. 1, 2002. 
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almeno da un punto di vista economico e della proprietà. Gli individui 
infatti, mediante un esercizio continuo di fiducia e solidarietà con gli 
altri membri, rinunciano ai propri beni e alla possibilità di passare in 
eredità tali beni ai propri discendenti in nome di un progetto collettivo 
condiviso i cui vantaggi superano, evidentemente, le difficoltà da 
affrontare. Un esempio di estrema fiducia tra i vari individui è la pratica 
proposta dalla Comunità Cattolica Comunità e Famiglia «dell’assegno 
in bianco mensile» per cui ciascun nucleo familiare fa richiesta alla 
comunità (che gestisce una cassa comune) della cifra da se stesso 
stabilita per la soddisfazione delle proprie necessità.  
A sostegno di questa considerazione è da sottolineare che le 
comunità storiche del movimento degli ecovillaggi presentano 
un’economia condivisa e adottano un tipo di proprietà è collettiva: Elfi, 
Damanhur, Forteto, Bagnaia, Nomadelfia. 
Un secondo elemento che è possibile mettere in luce è l’effettiva 
difficoltà da parte degli ecovillaggi che vogliono rendersi totalmente 
autarchici ed autosufficienti rispetto alla società (sia da un punto di vista 
economico che delle regole sociali) a riuscire in questo intento, fatta 
eccezione per il popolo degli Elfi che costituisce per la sua quasi 
completa autonomia un’esperienza sui generis di comunità anarchica.  
Tale difficoltà è originata da due ordini di motivi: da un lato, infatti 
vi è l’impossibilità oggettiva da parte della comunità di emanciparsi 
dall’esterno, data la necessità di usufruire di quei beni non reperibili al 
suo interno e dei servizi essenziali per la persona (sanità, istruzione, 
etc.), ma anche l’obbligo di pagare le imposte, osservare i regolamenti 
urbanistici o i vincoli paesaggistici, etc.  
Dall’altro lato, va sottolineata l’importanza decisiva per la 
sopravvivenza della comunità del lavoro esterno svolto da alcuni 
membri della comune. Uno stipendio fisso o un lavoro ben retribuito 
apporta infatti specifici vantaggi, quali la possibilità di acquistare nuovi 
macchinari, materiale edile, tecnologie alternative spesso molto costosi.   
L’esistenza del lavoro esterno consente inoltre ad altri membri di 
dedicarsi completamente al lavoro all’interno della comune, 
indispensabile attività per garantirne il massimo della produttività e la 
continuità nel tempo dell’esperienza. 
Un terzo aspetto riguarda la difficoltà per un individuo di costruire 
ex novo un ecovillaggio. Spesso gli esperti consigliano di unirsi ad 
ecovillaggi già esistenti, scegliendo quello in cui le particolari 
predisposizioni o orientamenti dei fondatori sono più vicine alle proprie 
convinzioni e finalità. L’acquisto di una proprietà, l’installazione di 
tecnologie alternative, di energie rinnovabili o la costruzione di 
abitazioni con materiali ecocompatibili comportano infatti 
l’investimento di ingenti capitali.  
D’altro canto riuscire ad entrare a far parte di ecovillaggi già 
esistenti non è cosa immediata. Vivere in una esperienza comunitaria 
comporta infatti un periodo di prova più o meno lungo, al termine del 
quale non è detto che il soggetto venga poi accolto all’unanimità dal 
gruppo, così come non è affatto scontato che il soggetto stesso decida di 
rendere permanente la sua presenza nella comunità. Solitamente per 
 196 
entrare a far parte di tali comunità, soprattutto in quelle con uno 
specifico orientamento spirituale, esistono delle regole ricorrenti. Dopo 
una prima fase di vita nella comunità (che dura circa una o due 
settimane) in cui l’aspirante viene messo a conoscenza dei principi 
generali dell’esperienza e coinvolto nelle varie attività, egli torna alla 
propria vita quotidiana. In una seconda fase il singolo, se veramente 
motivato, si ripresenta nella comunità per partecipare ad un programma 
orientativo di un mese circa venendo a conoscenza, nel dettaglio, di tutti 
gli aspetti dell’esperienza. Al termine di tale periodo si è accolti 
definitivamente solo se la comunità esprime un parere favorevole. Per 
alcune esperienze, come ad esempio Bagnaia, il periodo di prova dura 
circa un anno e il giudizio positivo deve giungere da entrambe le parti 
(soggetto e comunità).  
Riflettendo sulle modalità di accesso alle comunità spirituali New 
Age, Berzano configura la preparazione di un aspirante «come una sorta 
di training, che contrasta con l’idea corrente secondo cui l’ingresso in 
queste comunità sarebbe agevole e aperto a tutti. La verità è che tutte 
queste comunità proprio perché devono ricercare sempre nuovi adepti, 
sono più vulnerabili ai problemi che pongono i free-riders, cioè gli 
scrocconi che tentano di entrare e vivere in comunità per i benefici 
materiali che ne derivano: vitto, alloggio, sicurezza, sesso ed altro. I 
free-riders sono il tallone d’Achille di ogni comunità, poiché cercano di 
cogliere i risultati degli sforzi e del lavoro degli altri, senza impegnarsi 
in uno sforzo corrispondente da parte loro»
548
. 
La costituzione delle varie esperienze comunitarie nel nostro paese, 
inoltre, è stata senz’altro più facile in passato rispetto ai nostri giorni. 
Tra i fattori ostativi si possono individuare: l’aumento vertiginoso dei 
capitali occorrenti all’acquisto di poderi e immobili dovuto alla 
rivalutazione della qualità della vita in ambienti rurali rispetto alla città 
e alla periferia; il crescere della burocrazia collegata all’acquisto e alla 
ristrutturazione degli immobili, che incide pesantemente sui costi e i 
tempi di realizzazione delle opere: molte leggi e normative, comunali, 
regionali ed europee, con l’intento dichiarato di preservare il patrimonio 
artistico, paesaggistico, ambientale, finiscono in pratica per ostacolare il 
recupero di immobili fatiscenti o di fondi rurali e la costituzione di 
imprese agricole, spesso impedendo o rendendo insostenibilmente 
costosa la realizzazione di quegli interventi necessari al mantenimento 
del territorio che si intende preservare o l’adeguamento alle stesse 
normative. L’intensificarsi dell’urbanizzazione e la riduzione degli 
spazi verdi rendono inoltre difficoltosa la scelta del luogo.  
Una questione aperta su cui stanno riflettendo le attuali esperienze 
comunitarie appartenenti a RIVE e a CONACREIS, è l’assenza di una 
collocazione giuridica delle comunità intenzionali in grado di garantire 
determinati diritti e doveri ai membri ad esse appartenenti. In questa 
direzione, è in corso di elaborazione la stesura di una proposta di legge. 
La formulazione e l’attuazione di una normativa atta a disciplinare 
questi particolari modelli sociali ed economici consentirebbero infatti la 
                                                 
548 Berzano L., New Age, Il Mulino, Bologna, 1999, p. 102. 
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conoscenza pubblica del fenomeno, maggiori diritti e tutele per le 
famiglie allargate e accessi più facilitati a specifici finanziamenti.  
Bisogna comunque rilevare che il perseguimento di una legge che 
disciplina la comunità intenzionale, pur essendo del tutto legittimo e 
utile, presenta alcuni rischi e aspetti negativi: tra tutti quello di 
controllare e di codificare un fenomeno fino ad ora spontaneo e 
alternativo, imbrogliandolo con norme e parametri che possono rivelarsi 
discriminatori verso quelle comunità che non possono o non vogliono 
rispettarli. Inoltre la comunità intenzionale, in cambio di un 
riconoscimento giuridico e della possibilità di accedere a finanziamenti 
economici corre il rischio di sottoporsi all’attenzione e al controllo di un 
legislatore spesso non competente o recante pregiudizi ideologici, che è 
comunque espressione di uno Stato e di una società che condividono e 
incrementano il modello economico capitalista. In tal senso si 
affievolisce parte di quella spinta alternativa e antagonista che potrebbe 
determinare un più ampio e radicale mutamento sociale. 
Dalle esperienze analizzate emergono inoltre specifici limiti: esse 
non incidono realmente sul capitalismo e sull’abolizione delle 
disuguaglianze della società (sono troppo poche), ma si limitano a 
creare una microsocietà più giusta all’interno del sistema contestato 
tesa a migliorare la qualità della vita di un numero specifico di 
individui che, grazie a coincidenze favorevoli, sono riusciti a creare un 
rifugio dove esercitare quei principi di uguaglianza negati dal sistema 
economico e culturale vigente (uguaglianza perseguita al livello micro 
sociale). 
Tali realtà rimangono inserite in un sistema di per sé diseguale, 
usufruendo di beni e servizi dall’esterno e facendo circolare denaro: 
non riuscendo infatti a produrre il necessario per la propria completa 
sussistenza, esse vendono o comprano dall’esterno contribuendo così 
a muovere l’economia capitalista (con il sistema di disuguaglianze ad 
esso correlate).  
 Queste esperienze, inoltre, sono uno dei tanti aspetti previsti dalla 
società, ne fanno naturalmente parte. Esse sono endemiche al 
capitalismo, anche se, al contempo, cercano di uscirne superandone le 
contraddizioni. Il tentativo di tirarsi fuori con coerenza da tale sistema 
è però di ardua praticabilità e richiederebbe uno sforzo teorico difficile 
da realizzarsi concretamente. Occorre però valutare positivamente la 
critica da esse condotta nei confronti della società e del modello 
economico vigenti e il loro concreto tentativo di uscire dalle logiche di 
mercato che pongono come obiettivo prioritario la ricerca del profitto 
e la crescita illimitata delle ricchezze, elementi questi che possono 
rappresentare una vera e propria forza di mutamento sociale e un 
modello ispiratore in direzione di una società più equa e sostenibile. 
Nonostante la difficoltà dei contesti che hanno comportato il 
fallimento nel corso del tempo di numerosi esperimenti comunitari 
che si sono succeduti dall’inizio della modernità ad oggi, va 
comunque sottolineato come, laddove tali organizzazioni sociali siano 
riuscite a superare gli ostacoli di varia natura, esse hanno raggiunto 
obiettivi di uguaglianza formale e sostanziale dei membri all’interno 
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della comunità, come nel caso delle comunità intenzionali che 
adottano un tipo di economia comune e collettivizzano la proprietà, 
garantendo con una fitta rete di relazioni sociali una maggiore 
sicurezza economica per il singolo rispetto a quella raggiunta dalla 
famiglia mononucleare, consentendo in tal modo agli individui 
appartenenti alla «famiglia allargata» di sopportare meglio i disagi 
apportati dalla precarietà lavorativa, di raggiungere elevati livelli di 
autosufficienza e di preservare, al contempo, le risorse naturali per le 
future generazioni. Inoltre si deve riconoscere che anche quelle 
comunità intenzionali ecosostenibili che adottano un tipo di economia 
individualistica e mantengono la proprietà privata dei beni, nonostante 
non raggiungano l’uguaglianza formale e sostanziale dei propri 
membri nei processi decisionali, grazie alla particolare attenzione 
prestata ai temi ambientali, rappresentano un’importante 
testimonianza di una nuova coscienza ecologica e di raggiungimento 
di autosufficienza alimentare ed energetica, indispensabili traguardi in 
controtendenza al tipo di sviluppo dello sfruttamento illimitato delle 
risorse naturali. 
Sottolinea Latouche: «sotto il rullo compressore 
dell’occidentalizzazione, tutto sembra essere già stato distrutto, 
livellato, schiacciato; eppure, nello stesso tempo i resti spesso sono 
soltanto sepolti, talvolta resistono e sono pronti a riaffiorare. Gli 
esclusi dai benefici materiali e simbolici della modernità, sempre più 
numerosi, possono e devono, per sopravvivere come specie e come 
umanità, inventare nuove soluzioni»
549
.  
I moderni ecovillaggi, in questa direzione, contribuiscono a porre un 
importante freno all’irreversibilità dello sviluppo, adottando un nuovo 
paradigma ecologico capace di perseguire un equilibrato rapporto 
uomo-ambiente, in cui l’individuo non domina e distrugge, ma regola e 
gestisce la natura in modo rispettoso, pianificando razionalmente l’uso 
del proprio territorio e rallentando, al contempo, il progressivo processo 
di degradazione dell’energia. 
Concludendo le nostre riflessioni, riportiamo un pensiero di 
Fukuoka, esperto giapponese di agricoltura e convinto sostenitore 
dell’importanza della figura del contadino per il miglioramento delle 
condizioni di vita sul nostro pianeta: «sapete cosa ha insegnato il 
Serpente ad Adamo? Il corpo del serpente è ricoperto di scaglie e per 
questo si muove in una sola direzione. Può insegnare ad andare avanti, 
ma non come tornare indietro. Gli uomini non hanno mai progredito 
oltre la sapienza del serpente: sanno dividere, ma non riunire, 
trasformare il petrolio in plastica, ma non la plastica in petrolio, 
consumare risorse ma non crearle. Questa è la direzione a senso unico e 
irreversibile dello sviluppo»
550
. 
                                                 
549 Tomei G. cita Latouche, op. cit., p. 63. 
550 Fukuoca M., Lezioni italiane, un’introduzione alla Rivoluzione del filo di paglia, Pucci G. 
(a cura di), Libreria Editrice Fiorentina, Firenze, 2005.  
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